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Vorwort zur zweiten Auflage. 


D er vorliegende Band der Volkerpsychologie hat in dieser zweiten 
Auflage eingreifendere Umarbeitungen erfahren als die beiden 
vorangogangenen. Insbesondero ist in lhm versucht worden, die 
Entwicklung dor Eeligion aus lhren mythologischen VorstufeD, 
Bum Toil untor Zuhilfonalmie dor nouoron ethnologischen Por- 
sclmngon auf diesem Gobiot, m ihrom Zusanimonhang mit dor all- 
gomoitiou Jvullur oingohendor zu vorfolgon, sowio auf dor Grund- 
lago dieser psychologischon Entwicklnngsgcschichto die Bodoutung 
dor hot dou groBon Woltrohgionon, dos Ohristontums und dew Bud- 
dhisnius, in lhror Eigonart zn bogreifon. DaB die Volkerpsychologie 
hiorboi die Ergobnisso dor Beligionsgoschichto dankbar zu bonutzen, 
abor andoro Ziolo zu verfolgon hat als diese, brauche ich iin Hm- 
blick auf die in der Einloitung dieses Werkos enthaltenen Aus- 
fuhrungen uber das Verhaltnis boider wohl nicht nochmals horvor- 
zuhoben. 

Dieser Toil, dor dio Psychologic dos Mythus und der Eeligion 
abscliliofit,, war im Juli dos vorgangenen Jabres im Manuskript 
vollondet, und dor Druck, dor wahrend des kurz clarauf aus- 
gobrochonen Kriogos unentwegt fortgosetzt wurde, lag Anfang 
Oktober des gleichon Jahres beroits zur Ausgabe bereit. Inmitten 
tier ranch aufeinanderfolgendon Knegsereigmsse, die damals kein 
anderos Intoresse als die Sorge um die in diesem Weltkrieg um- 
Strittenen groBen Guter der Nation aufkommen lieBen, kamen jedoch 
Verleger und Verfasser uberem, diose Ausgabe bis zu einer Zeit zu 
vorscliiobon, die moglicherweise in dem Kreise der Leser dieses 
Werkos wieder fur anderc als fur Pragen des Krieges Baum lasso. 
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Vorwort. 


Man kann vielleicht zweifeln, ob dieser Zeitpunkt heuto bereits 
gekommen sei. Zwei Grunde bestimmen aber den Herm Verloger 
wie den Verfasser, anzunehmen, dab in der Tat heute die Lage 
eine wesentlich andere geworden ist als in jenen Herbstmonateu, 
m denen wir die ersten groBen Siege der deutschen Waffen erlebteu. 
Vor allem hat das deutsche Yolk m der seitdem verflossenen Zoit 
gezeigt, daB es in dem gewaltigen Ringen, das ihm aufgezwuugen 
wurde, die Guter des Priedens auf materxellem wie auf geistigcm 
Gebiet in einem von keinem seiner Peinde erreiehten Unifang zu 
wahren nnd, soweit es die ungeheuren Anforderungen des Krieges 
zulassen, trotz der Not dieser Zeit zu fordem weifi. Wohl ist die 
wirtschafthche Lage des Reiches schwer geschadigt, doch ist sie 
nirgends in dem MaBe bedroht, daB Staat und Yolk nicht der 
weiteren Dauer des Krieges zuversichtlich entgegensehen konnen. 
DaB aber in dieser Zeit auch die geistige Friedensarbeit nicht ru] it, 
das bezeugt, urn von anderem zu sehweigen, die Tatsache, daB os 
in dem weiten Raum zwischen StraBburg und Konigsberg, dieso 
gelegentlich selbst vom Peinde bedrohten Stadte nicht aus- 
geschlossen, keine Hoehschule und kaum eine Yolkssehulo gibt, 
die in diesem Winter ihrer Pflicht, die Giiter der nationalen Bil- 
dung und Erziehung zu fordem, nicht, soweit es die Abberufung 
der wehrfahigen Lehrer und Schuler zum Heere erlaubte, ganz wie 
mitten im Prieden nachgekommen ware. Sodann ist heute unsor 
Yertrauen auf den siegreichen Ausgang mit gutem Grand nicht 
kleiner, sondem groBer geworden. Denn, so wenig wir jemals an 
der militarischen Uberlegenheit unseres Heeres zweifeln konnten, 
die zahe Ausdauer und die unentwegte Pflichttreue von Volk und 
Heer nauBte eine so ungeheure Probe wie diese bestehen, urn zur 
GewiBheit zu erheben, daB die deutsche Armee ebensowenig be- 
siegt wie die deutsche Nation vernichtet werden kann, und daB es 
sich daher bei der weiteren Portdauer dieses Volkerkampfes an- 
gesichts der bereits errungenen Erfolge nicht mehr um die Prage 
handelt, ob wir siegen oder nicht, sondern nur noch um die andere, 
wie hoch der Siegespreis sein soli, der den Opfem an Gut und Blut 
entspricht, die unser Volk nicht bloB fur seine eigene Zukunft, sondern 
fur die kunftige Kultur der Menschheit gebracht hat. 
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Indom solche Erwagungen heute mehr, als es zu Anfang dieses 
Krieges geschehen moehte, den Blick von den Kampfen der Gegen- 
wart auf den daucrnden und, wenn er dauern soli, bleibend zu 
sicherndon Frieden lenken, darf dieses Buch wohl hoffen, nicht 
mohr als eine allzn unzeitgemiiBo Lokturo zu ersclieinen. Freilieh 
ist das Problem, das es in erster Linie behandelt, ein eminent fried- 
liches. Will es dock im Lichte der allgemeinen Entwicklung deg 
religiosen BewuBtseins vor allem auch die Entstehung derjenigen 
Religion, die eine Religion des Friedens und der Liebe ist, des 
Christentums, vom Standpunkte psyehologischer Betrachtung aus 
zu verstehen suchen. Je mehr aber heute der Friede der Volker 
zu einem femen Ideal geworden und die Liebe vollends in HaB 
verkehrt zu sein scheint, um so mehr mogen wir hoffen, daB nach 
einem bekannten gesehichtsphilosophischen Axiom, dem einzigen 
vielleioht, das wemgstens in violen Fallen die Goschiehte bestatigt 
hat, auch nach dem jetzigen Yolkerkampf em dauemder Volker- 
friode kommen werde, der auf die weclisolsoitige Achtuug der Kultur- 
volker und auf das RewuBtsom ilirer Pflicht zu gemeinsamor Arbeit 
im Dionste der allgemeinen Kulturgutor der Menschheit gegrundet 
scan muB, wenn or ein bleibender sein soil. 

Leipzig, im Januar 1915. 

W. Wundt. 
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Siebentes Kapitel. 

Der G6ttermythus, 

I. Die Entwicklung der Gdttervorstellungen. 

I. Gotter, Helden und Damonen, 

a. Die Stellung der Gutter in der Mythologie. 

Die mythologisehen Systeme pflegen, mu in die Fiille der Er- 
scheinungen eine gewisse Ordnung zu bringen, an die Spitze dieser 
Ordnung die Gutter zu stellen, unter denen die Himmelsgotter 
wieder den Yorrang behaupten. In die zweite Linie riicken dann 
erst die Ilalbgbtter nnd Helden, zu denen endlich als letzte die 
niederen damonischen Wesen hmzutreten, soweit solche uberhaupt 
noeh hinreiehend siclier begrenzte Formen erkennen lassen. Dieses 
System sehliefit nun aber, mag es zunachst auch nur als eine Wert- 
abstufung der Begriffe gemeint sein, eigentlich schon die Hypo- 
these einer abwiirts geriohteten Entwicklung in sich. Eine gewisse 
Bchwierigkeit bereitete hier freilich die Gattung der Damonen. 
Schon die alten Mythographen hatten diese Wesen nur teilweise 
ihrem genealogisehen Schema einzuordnen gewuBt. Die spatere 
Mythologie vollends konnte sich der Einsicht nicht verschlieBen, 
dafi die theogonischen My then, mit denen jene ihrem genealogisehen 
Prinzip getreu die Gottergeschiclite beginnen lieBen, zumeist spate 
Produkte mythologischer Dichtung seien, und daB gleichwohl ge- 
rade die vermeintlichen Urgotter mit den Gestalten der niederen 
DamonenwelL eine merkwurdige Ahnlichkeit zeigen. So warden 
denn mehr und melir die Theogomen und ICosmogonien in ein ein- 
leitendes Kapitel des mythologisehen Systems verwiesen, worauf 
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nun dieses um so ungestorter die Reilie der Gotter durchlaufen 
und von ihnen zu den Heroen und Helden herabsteigen konnto. 
Aus der Erzalilung der Schicksale und Abenteuer der Ileldon mit 
dem in sie eingreifenden machtigeren Wallen der Gotter, zum Toil 
auch aus den Schicksalen der Goiter selbst setzte sieh darin die 
Gotter- und Heldensage zusammen. 

In diesen Systemen Widen demnaeh Sage und Legende m ihren 
die Gotter und Helden in mannigfachem Verkebr darstellenden For- 
men den eigentliehen Inhalt des Mytlius. Zu ihm gibt dann die 
vielgestaltige Welt der Damonen einen weehselnderen Hintergrand 
ab, der erst in semen Beziekungen zu jenen Haupttragern der Hand- 
lung seine Bedeutung gewinnt und nur m einzelnen durch bleiben- 
dere Zuge ausgezeichneten Gestalten einen bestnmnteren Charalcter 
anninmit. Geht man von alien diesen in systematischer oder, wo 
es angelit, genoalogiseher Ordnung geselulderten Go item, Heroen 
und Damonen anf die mytlnschen Erzahlungen zuriick, aus denon 
sie abstraliiert sind, so bleibt als die wesentliche Form sehheBlieh 
die Heldensage ubrig, deren Haupttrager die zwischan Mensehen 
und Gottern m der Mitte stelienden Heklon smd, und in die auf 
der einen Seite die Gotter, auf der andem die bald in uraltem 
Zwist nut den Gottern, bald als hilfreiche Untergotter godacliten 
Damonen eingreifen. An sie lcann sieli dann noch eine Gottersage 
anschheflen, die aber, wie dies besonders deutlieli die nordischo 
zeigt, so sehr als erne Nachbildung der Heldensage ersclieint, 
daB in lhr die Gotter selbst durehaus den Charakter von Helden 
angenommen liaben. Hochstens die theogoniseheu Sagen Widen 
hiervon eine scheinbare Ausnahme. In ihnen besitzen jedoch 
die Gotter so sehr den Charakter rein damomscher Wesen, daB 
auch von dieser Seite der Zweifel nahe gelegt wil'd, oh es eine 
spezifisehe Gottersage iibeiliaupt' gebe, da die Gotter, obanso wie 
die Damonen, mit denen sie m manchen Fallen zusammonflieBen, 
meist nur als mithandelnde Wesen in der Heldensage vorkommen. 
AuBerdem ist bei jenem konventionell gewordenen Bilde eines so- 
genannten «Pantheon» mit seinen mytliologischen Nebengestalten 
offenbar mcht der Volksglaube selbst, sondern in alien wesent- 
liehen Zugen die epische Dichlung maBgebend gewesen. DaB aber 
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das Epos keine bleibende Form des Yolksglaubens schildert, ja 
mchl emmal eine solche, die aueh nur mnerhalb einer begrenzten 
Ze it in alien Schicliten eines Volkstums die herrschende war, erliellt 
ohne weiteres aus den Entstehungsbedingungen dieser Dichtung, 
die eine bereits m festgefugten staatlichen Formen und in ritter- 
liehen Bitten sich bewegende Vergangenheit voraussetzt und damit 
zugleieb auf eine Zukunft hinweist, m der sie mit dem Untergang 
dieses seiner Natur naeh verganglichen Kulturzustandes selbst 
wieder schwmdet 1 ). Yor der im Epos dichterisch gestalteten Sage 
liegt jedoch das Mythenmarchen, und auf die epische Form der Sage 
folgt die den EmfluB der Wandlungen des religiosen Kultus und 
der ihn tragenden mythologischen Anschauungen widerspiegelnde 
dramatische Dichtung. Indem nun auf jeder dieser Stufen die er- 
haltende Maclit der Dberlieferung nut den vorwartsstrebenden Ein- 
fliissen der neuon Faldoren des geistigen Lebens zusainmentnfft., 
orgibt sicli em Nacheinander der mythologischen Bildungen, die 
dabei innner zugleich infolge jener erliali.enden Maclit der llber- 
lioferung bis zn einem gewissen Grade ein Nebeneinander ist. 

b. Useners Dreistufentlieorie 

DaB diesem unablassigen FluB der Mytlienentwicklung lccin 
kiinstliehes System gerecht warden kann, mag es nun irgend ein 
einzelnes Stadium willkurlieh herausgreifen oder, was gewohnlich 
geschieht, die verscluedenen Stadien nacli den sie verbindenden 
Gutter- und Heroennamen ohne Biicksicht auf den Wandel ihrer 
Bedeutungen zusammenwerfen, ist einleuchtend. So ist denn aucli 
die tJnhaltbarkeit dieses Zustandes vornehmlich den Religionshisto- 
rikern, doren Interessc mcht, wie das der Mythologen, m erstor 
Lmie den Ursprungen des mythologischen Denkens, sondern viel- 
mehr seinen Weiterbildungen zugekelnt ist, mcht verborgen ge- 
blieben. Bezeichnenderweise ist daher gelegentlich von Usener an 
Stelle jenes systematisehen Yerfahrens, das von vornherein eine 
bestimmte Theorie mythologiseher Entwicldung m sich schlieBt, 
geradezu eine alphabetische Anordnung empfohlen worden 2 ). Frei- 


») Vgl. Bd. 3 s , S 383ff. 

2 ) H. Usener, Gotternamen, 1896, Vorwort. 
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lich kann das nur gelten, solange as sich bloB um die Sammlung 
und Sichtung des Stoffs handelt. DaB dagegen dieser Standpuukt. 
nicht mehr festgehalten warden darf, so bald die Frage nach der 
Entwicklung von Mythus und Religion in den Vordergrund tritt, 
hat Usener selbst gezeigt, indem er den entscheidenden Sehritt 
wagte, jenes iiberlieferte System mit seiner von oben nach unten 
gerichteten Reihenfolge in die entgegengesetzte umzukehren. Ent- 
scheidend war aber dieser Sehritt nicht deshalb, weil etwa der all- 
gemeine Gedanke einer solchen aufsteigenden Entwicklung ein neuer 
gewesen ware. Er lag ja fur jeden nahe, der die innere Unhalt- 
barkeit der alten, wenn auch in andern Forman immer wieder neu 
auftauchenden Degenerationstheorie erkannt hatte. Neu und fur 
die Religionsgesehiehte epoehemaehend war er vor allem deshalb, 
weil Usener ihn von dem bis dahin mit der entwicklungsgescliiclit- 
lichen Betrachtung sich verbindenden Bamiihen frei zu halten 
wuBte, den Naturmythus aus Motiven ableiten zu wollen, die einem 
wesentlich andern Gebiete, namlich dem der Seelen- und Damonen- 
vorstellungen, angehoren. Hier hatte die den philosophischen Ent- 
wicklungstheorien eigene spekulative Tendenz, alles, was sich am 
Ende einer Entwicklung als ein zusammenhangendes Ganzes dar- 
stellt, womoglich aus einer einzigen Quelle entspringen zu lassen, 
verhangnisvoll eingewirkt. Demgegemiber bleibt es das groBe Ver- 
dienst Useners, daB er von den Gottervorstellungen selbst, nicht 
von auBerhalb liegenden mythologischen Bildungen ausging, um die 
entwiekelteren Formen jener womoglich aus ihren einfacheren und 
ursprunglicheren zu begreifen, DaB er dabei die religionsphilo- 
sopliischen Spekulationen ebensosehr wie alle mythologischen Sy- 
steme ablehnte, war um so mehr ein gutes Recht des Historikers, 
als jene wie diese durchweg die Tatsachen der geschiclitlichen Ent- 
wicklung allzusehr auBer acht gelassen hatten. Und wenn er in 
dieses ablehnende Urteil stillschweigend auch die psychologische 
Analyse der geschichtlichen Tatsachen und ihrer Aufeinanderfolge 
mit einschloB, so kann man das dem exakten Historiker im Hin- 
blick auf das Unvermogen der liberkommenen psychologischen Dok- 
trinen, den geschichtlichen Problemen iiberhaupt gerecht zu werden, 
kaum verargen. Nichtsdestoweniger liegt eben hier der Punkt, wo 
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die Hilfsmittel, uber die der Historiker auf seinem eigenen Gebiete 
verfugt, nicht mehr zureichen, und wo er sich gezwungen sieht, 
notigenfalls selbst die psychologische Analyse vorzimehtaen, die ihxn 
die dazu berufene Wissenschaft, in diesem Fall die Volkerpsyeho- 
logie, versagt. Das ist denn auch von Usener geschelien. Denn die 
Theorie der Entwicklung der Gottervorstellungen, die er in seinen 
«Gotternamen» gegeben, giundet sich nicht bloB auf die ver- 
gleichende Betrachtung geschichtlicher Tatsachen, sondern nicht 
minder auf eine psychologische Analyse dieser Vorstellungen auf 
Grand der Zeugnisse der Sprach- und Mythengeschichte; und seine 
das iiberheferte Schema von Grand aus umstiirzende Lehre von 
der aufsteigenden Entwicklung der Gotter ist im wesentlichen 
nichts anderes als eine auf jene Zeugnisse der Geschichte und 
Volkerkunde gegrundete psychologische Theorie. Auch geht diese, 
mdem sie die Entwicklung, als eine von spezifisch nationalen Be- 
dingungen unabhangige, auf allgemomo geistige Eigenschaften des 
Menschen zuruckzufuhren sucht, auf der einen Soite ebenso uber 
den unmitlelbar gegebenon geschichtlichen Tatbestand hinaus, wie 
sie andeiseits in der Aufsuchung der Motive einer solchen psycho- 
logischen GesetzmaBigkeit selbstvorstandlich psychologische Envii- 
gungon zu Hilfe nimmt 1 ). Bei diesem Inemandergreifen der Fak- 
toren kann nun freilich von dem Historiker nicht erwartet werden, 
daB er den psychologischen Anteil der Aufgabe ebenso wie den 
historischen in einer auch nur vorlaufig befriedigenden Weise zu Ende 
fiihre, sondern er wird schlieBlich ebenso dem Psychologen iiber- 
lassen mussen, was dessen Amtes ist, wie dieser sich gezwungen 
sieht, aus den Quollen zu schopfen, die ihm die Forschung des 
Historikers erschlossen hat. Wo dieses Zusammenarbeiten aus irgend- 
welchen Griinden nicht moglich ist, da pflegt eben entweder der 
Psychologe m spekulative Konstruktionen zuruckzufallen, die der tat- 
sachlichen Grundlagen entbehren, Oder der Historiker, der hier immer- 
hin die vorteilhaftere Position emnimmt, bei einer provisorisehen 
Erledigung der psychologischen Aufgabe stehen zu bleiben. Der 
gemeinsame Charakter solcher provisorischer Losungen pflegt aber 
darin zu bestehen, daB man zu demjenigen Hilfsmittel greift, das 


>) Vgl. Bd. 4 a , S. 28ff. 
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jedem aus eigenem Nachdenken uber die Problems vertraut ist: zur 
Reflexion iiber die Erscheinungen, urn dann in unnnttelbaror An- 
wendung dieses subjebtiven Hilfsmittels auf die Objekte die ver- 
bindende logische Tatigkeit an die SteUe dor kausalen Ver- 
knupfung der Tatsachen selbst tieien zu lassen. Begreiflicher- 
weise bilden die Gcisteswissenschaften, die Psyohologie nicht aiis- 
geschlossen, das ergiebigste Peld fur diese unemgeschrankte Ob- 
jektivierung der begriffsmaBigen Reflexion, weil ja obne Frage das 
reflektierende Denken eben mit zu den Erscheinungen gehort, aus 
denen sich die geistige Welt zusammensetzt. Die Gefahr liegt da- 
her nahe genug, daB diese uns vertrauteste Form das allezeit bereit- 
liegende Netz ihrer Subsumtionen und Distinktionen uber die Dinge 
ausbreite. Statt der angestiebten psychologischen Interpretation 
der Erscheinungen konimt so lediglich cine aufiere logische Ord- 
nung zustande, die das Problem selbst eigentlich unbcrulirt laBt. 
Ein einleuchtendes Beispiel dieser Art bietet die Geschichto dcs Be- 
deutungswandels der Worter und Begnffo. Die Sprachforschor pflogen 
hier, -wenn sie neben den rein histoiischen den psychologischen Ifak> 
toren des Vorgangs Rechnung tragen wollen, Verengermigon und Er« 
weiterungen des Begriffsinhaltes, Ubergang auf koordinierte, auf 
unter- oder ubergeordnete Begriffe zu unterscheiden 1 ). DaB in einom 
solchen Schema logiseher Kategonen jeder einzelne Fall von Be- 
deutungswandel untergebracht werden kann, ist einleuchtend. Aber 
ebenso gewiB ist es, daB diese logische Ordnung iiber die psyclii- 
schen Vorgange des Begriffswandels gar keine Rechenschaft gibt, 
wahrend man sie doch zumeist in diesom Sinne aufgefaBt hat. 

Nun ist allerdings die von Usener angewandte Scheidung der 
Gotterbegriffe in die Stufen der «Augenblicksgotter», der «Sonder- 
gotter» und der «personlichen Gotten) einer solchen ganz auBerlich 
bleibenden Auffassung des Bedeutungswandels schon deshalb iiber- 
legen, weil lhr der Gedanke einer fortschreitenden Entwicklung des 
Inhalts der Gottervorstellungen zugrunde liegt. Auch ko nam t in 
dieser allgemeinen Gliederung eine Wertabstufung zum Ausdruck, 
die in gewissen Grundziigen mit den uns m Brauch und Kultus 
begegnenden Unterschieden uberemstimmt. Gleichwohl kann auch 

J ) Vgl. Bd. 2* 1 , S. 481 ff. 
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ihr der Vorwurf nicht erspart bleiben, daB sie die Stufen einer 
psychologischen Entwicklung in eine Aufeinanderfolge logiseher 
Begnffsbildungen umwandelt, erne Substitution, an der neben jenor 
allgemeinen Teudenz zu logiseher Interpretation der Erscbeinungen 
die Unterordnung aller dieser mythologischen Gebilde unter omen 
allgemeinen Gotterbegriff, sowie die mit einer solclien begriffhehen 
Auffassung notwendig verbundene Beschrankung auf eine bestiminte, 
im Grunde willkiuiich bevorzugte Gruppe von Merkmalen die Sehuld 
tragt. Diese Merkmale warden bei jener aufsteigenden Reihe toils 
den auBeren Beziehungen zu Zeit und Raum, tails gewissen inneren 
Eigenschaften der unter dem Allgemeinbegriff « Gotter » zusammenge- 
faBten Wesen entnommen. Die «Augenblicksgotter» verschwinden 
rasch im PluB der Erscbeinungen; sie entspringen momentanen 
furchtorregenden Eiudruckon, wie dem Blitzstrahl, oder sie aufiern 
sicli in einzelneu, meuials an dem gleichen Gegenstand wieder- 
kehrenden Handlungen, wio in dem Zuiucklassen dor letzten Gaibe 
auf dom Erntefold. Die « Bond ergot tor » smd von langoier Dauer, 
aber sie smd an einon bestimmton Ort und innerhalb dieser ramn- 
lichen Grenzon meist aueli nocb an bestiminte Zvocko gobundon: 
sie sind Boschiitzei tier Stadto und Landschaften, der Berufe und 
Stande sowie oinzolnor Lebensgobieto. Die hoheion odor «allgo- 
meinon Gottorn ubeisehroiton cudlicb die Gronzon von Zcit und 
Raum: sio dohnon ixbei die Natur und dio Menschenwolt ibre Horr- 
schaft aus, wenn immerbin aueli bei ilinen nocb die Differenzierung 
der Sondergotter in einer GebietsschdWung nacbwirkt, vennoge deren 
dem einzelnen Gott zugleich _sem besonderes Puiiktionsgebiot zuge- 
teilt ist. Neben diesen auBeren Merkmalen von Zeit und Raum 
stelit dann das inn ere der von unten nach oben foitsclneitenden 
Ausbildung des personlichen Charaktors. Dieser ist nur boi ciei 
hochston Gotterklasse ein vollstandig* ontwickelter. Die Sonder- 
gotter zeigen lhn hochstens in unvollkommenen Vorstufen, die 
«Augenblicksgotter» endlieb sind unbestimmle, ganz und gar un- 
personlicho Wesen. 

Der Vorzug dieser Theorie vom Standpunkt goschichtlicbor Bo- 
trachtung aus bosteht vornehmlich daiin, daB sio eine fur die Ge- 
schicbte dos Mytbus iiberaus wichtige Tatsache in oine kurze Bonnel 
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faBt: dies ist die Erseheinung des Zusammenfliefiens urspriinglich 
getrennter, oft an weit entlegenen Often entstandener oder versebie- 
dene Zweckgebiete beherrschender Gottergestalten in eine einzige 
von weiterer Yerbreitung und von umfassenderer Bedeutung, — - 
eine Erseheinung, der dann wiederum umgekehrt die Differen- 
zierung einer solchen zu einer hoheren Einheit erhobenen Gotter- 
gestalt in einzelne nach raumlicher Verbreitung und an Maelitfulle 
beschranktere Gotter gegeniibersteht. Diese bis dahin viel zu wenig 
beaohtete Tatsache fand m der Gegeniiberstellung der Sondergotter 
und der allgemeinen Gotter einen gliiekliehen, wenn auch nicht fur 
alle bierher gehorigen Erscheinungen gleich zutreffenden Ausdruck, 
indes die Klasse der «Augenblicksgotter» allerdings von vomherein 
mehr dem logischen Bedurfnis, diese Beihe nach unten abzuschliefien, 
als einer in den Erscheinungen selbst gegebenen psychologischen 
Forderung entgegenkam 1 ). Aber auch die Trennung der Sonder- 
gotter und der allgemeinen Gotter bleibt an sich nur cine logische, 
die den verschiedenen Umfang des Baum- und des Machtgebiets 
bezeichnet, uber die psychologischen Bedingungen des tJbergangs aus 
der einen in die andere Klasse dagegen um so weniger Bechenschaft 
gibt, als das einzige aufierdem noch maBgebende innere Merkmal, 
das der Personlichkeit, in diesem Fall im Stiche Mt, da es schon 
gewissen Sondergottern nicht ganz zu fehlen pflegt. 

Hier liegt nun offenbar zugleich der fur die psychologische Seite 
des Problems entscheidende Punkt. Wenn logisch ausgedruckt die 
Entwicklung der Gottervorstellftngen nach ihrer allgemeinen Bichtung 
dem Fortsehritt vom Einzelnen, BeSQhriinkten zum Allgemoineren, 
Umfassenden entspricht, so erhebt sich psychologisch in erster Linie 
die Frage, welches die inneien Motive sind, die diese vonvarts- und 
unter besonderen Bedingungen wieder nickwartsgeiichtete Bewegung 
veranlassen. Da iiber diese Motive nur auf Grund der spezifischen 
Eigenschaften jeder dieser aus dem FluB der Entwicklung heraus- 
zuhebenden Gruppen Bechenschaft gegeben werden kann, so geht 
aber noch die andere Frage voran: sind wir iiberhaupt berechtigt, 
alle jene Erzeugnisse der mythenbildenden Phantasie, die hier nach 

*) Rucksichtlich der zweifelkaften Stellung dieser »Augenblioksgotter « vgl. 
Bd. 4 a , S. 560ff. 
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dem Prinzip der logischen Uberordnung in eine Stufenreihe ge- 
bracht werden, aueh wirklich als Formen ernes nach seinen Haupt- 
inhalten immerhin noch ubereinstimmenden Begriffs aufzufassen? 
Diese Frage muB um so mehr erhoben werden, als ons tatsachlioh 
uberall in der Mythenentwicklung neben den Gottern andere von 
ihnen spezifisch verschiedene Wesen begegnen, die sie in einzelnen 
Fallen an Bedeutung so uberragen, daB man hier an der Existenz 
eigentlicher Gottervoistellungen iiberhaupt zweifeln muB. Mogen 
nun solche Zweifel berechtigt sein oder nicht, jedenfalls stehen dem 
Widerstreben, alles was 1m Gebxet des Natur- wie des Seelenmythus 
EinfluB auf den Menschen gewinnt, als irgendeine Abwandlung des 
Gotterbegriffs anzusehen, gewichtige Griinde zur Seite. Die Da- 
monen, die die Graber der Verstorbenen umschweben, Oder die in 
Krankheit, Wahnsinn und Ekstase vom Menschen Besitz ergreifen, 
konnen wir schwerlich den Gottorn zuzahlen, nicht einmal den so- 
genannten «Augenblicksgottorn». Denn die kurze Dauer kommt 
hior gegenuber der Verschiedenheit der inhaltlichen Merkmale kaum 
in Frage. Ebenso verhalt es sich mit den Natuidamonon dor Berge, 
der Walder, der Einoden und mit alien jenen andem gespenstischen 
Wesen, die, zunachst der Naturstimmung entspringend, gelegentlich 
in das Leben der Gotter wie der Menschen eingreifen oder in ge- 
wissen Fallen selbst zu Gottern sich erheben konnen. Trotz solchor 
Dbergange, wie sie namentlich in den Voistellungen der Schutz- 
diimonen zur Entwicklung gelangen, bleibt es aber dabei, daB der 
D&mon als solcher nicht mit dem Gott m die gleiche Entwicklungs- 
reihe gebracht werden kann, weil er oin von diesem spezifisch ver- 
schiedenes Wesen ist. Die beiden Merkmale, die den Damon, nach- 
dem sich dieser mannigfach schwankende Begriff einigermaBen fixiert 
hat, von den andern Mythengebilden scheidet, sind offenbar der 
vollige Mangel eines eigenen, personlichen Charakteis und seme aus- 
schlieBliche Beziehung auf das Wohl und Wehe des Menschen. 
Beide Eigenschaften hangen wieder auf das engste zusammen: der 
Damon hat eben deshalb keinen ihm eigenen Charakter, weil sem 
Tun und Treiben ganz und gar in den Stimmungen der Furcht und 
der Hoffnung und in den aus diesen hervorgehenden Bedrangnissen 
und Forderungen aufgeht, die als sein Werk erscheinen. Gehoren 
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nun von den sogenannten «Sondergottem» offenbar zahlreiche ihrern 
Wesen nach zu den Damonen, so ist damit von selbst lhro Ein- 
reibung in die gleiche Vorstellungsi eilie mit den Gottorn hinfallig, 
da das hierbei ausschlaggebende Merkmal dei Einschrankung auf 
bestimmte Orte odei Zweckgebiete in diescin Fall ein nebensach- 
liches und mcht einmal durohgreifendes ist 1 ). 

o. Untersehiedsmerkmale zwiscben Helden und Gottorn. 

Aber noeh eine andere Klasse mythologiseher Gestalten findet 
in jenem von den Sondergottern zu den allgemeinen Gdttern auf- 
steigenden System keine Stelle, obgleich gerade diese Klasse bei 
der Erage der Entstehung der Gotter von hervorragender Bedeutung 
ist: das sind die Gestalten der Helden, dio nu Mythus vie in dor 
mythologischen Dichtung, wenn man von der kosmogomschen ah- 
sieht, eine den Gottem selbst naliezu ebenbiirtige, ja in don Mo- 
tiven der Handlung ihnen gegeniibor wiehtigero Stellung oiimelmion. 
Hier hat ohne Frage das aucli m den houtigen mythologischen An- 
schauungen irnrner noeh foitwnkende, einseitig den Hnnmols- und 
neben ihnen hochstens noeh den Untenvoltsvoistellungon zuge- 
kehrte Interesse der alten natunnythologischen Systoiuo die un- 
befangene Wiirdigung der Gestalt des Held on und soinor hohon 
Bedeutung fur den Mythus beeintiachtigt. Es ist ja unlougbar, dafi, 
ebenso wie sich in einzolneu Fallen die Feld- und Wald-, die Wolkon- 
und Sturmdamonen zu Gottern eihoben, so in noeh ausgodelmtorom 
Mafie Helden zu Gottern ge worden oder aueli in spateroii Wand- 
lungen einstige Gotter durch die Sage in Helden umgowandolt smd. 
Yor alien hat hier Usener selbst in emer Beiho wertvollor mytholo- 
giseher Forschungen solche Ubergange teils an den Kulton, die 
vielen der bekannten Helden der Sago gewidmet waiou, teils an den 
auf die Gotter und auf die Abstammung von ihnen zunickgohenden 
Personennamen nachzu-weisen gesucht 2 ). Auch hier ist froilieh ein 
sicherer Naehweis nicht iiberall zu erbiingen, weil boi don Kullen 

tJber die allgemeinen Eigensohaften und die Ilauptgatlungen dor Da- 
monen vgl. ubrigens Bd 4 2 , S. 210 ff , 457 ff. 

a ) Usener, Sitzungsbcr. der Wiener Akadcmic, Phil.-lnst. Klasse, Bd. 87, 
1893, S. 44 ff. Gottemamen, S. 340 ff. 
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stets die Frage sich erhebt, ob der Kultus friiher sei als der Held, 
und weil die Namengebung vornehmlich bei den Eigennamen iin 
allgemeinen haufiger ein Zeugma fur die Yerehiung des Gottes, nach 
dem ein Menseh benannt wird, als fur die des so benannten selbst 
ist 1 ). llat nun die der Sage wie der epischen Dielitung innowohnende 
Tondonz, die Trager der Handlungon uberall mit don gleiehen mensch- 
lichen Eigonschaften auszustatten, daliin gewirkt, Gotter und Helden 
auf gleiche Linie zu rucken und daduroh den Ubergang der Gotter 
m Helden wie den der Helden in Gotter zu erleichtern, so bleiben 
gleiehwohl zwiseken beiden sehr bestimmte Untersobiede, die es 
nicht gestatten, die Sehranke, die sie trennt, zu beseitigen. Wollte 
man dies, so wurde damit nicht minder ein fur die Entwicklung der 
Gottervorstellungen unentbehrhches Motiv himveggenommen, wie dies 
dann geschielit, wenn man die Eolle, die dom Damon durch seine 
Bigonart m diosoi Entwicklung vorbelialten ist, ignoriort. In das 
Medium, aus dem die (rotter hervorgehen, gehoion eben Damonen 
uud Helden, und viol olier kounen beido Gattungen sagenhafter 
Woson nnabhangig bostohen, als man sich umgekehrt die En’t- 
stohung der Gotter ohne sie deuken koimte. Fiir dio Welt 
dor Damonen ist das wolil schon allgcmeinor anerkannt als 
fur dio Klasso dor Holden, deron Bodeutung fur die werdenden 
Gottor kaum zureichend gewiirdigt wird. Dennoch besteht diese 
Bedeutung weit weniger darm, daJB Iicldon gelegentlieh zu Gottern 
oder auch Gotter zu Helden worden, als vielmehr darm, daB sich 
dio Handlung der Sage aus den Taten der Helden und Gotter und 
aus dem hiorzu mohr sporadisch hmzutrotenden Wirken der Da- 
mouoii zusammensetzt. So ist os gerade das Nebenoinander dieser 
nicht sowohl durch erne quantitative Stufenfolgo, als durch be- 
stunmte qualitative Merkmale geschiodenoii Wesen, der Gotter, Hel* 
den und Damonen, das der Sage in lhren wichtigsten mythologischen 
Formen lhr Gepiage gibt. Fur die Eolle, die hierbei dem einzelnen 
Heldon zugeteilt ist, bleibt es aber gleichgultig, ob er deieinst selber 
oin Gott war oder nicht, oder ob er ,etwa am Ende seiner Taten zu 
don Gottern orhoben wird. Fiir seine Stellung m der Sago sind 
lediglich dio Eigensehaflen maflgebend, die er in lhr selbst besitzt, 
ij~VgL lucrzu Bd. 3 s , S. 207 ff. 
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nicht die, die er in andern Mythen oder in Kulten gehabt hat, Oder 
die er derexnst noch gewinnen mag. So ist die Tatsache, daB Herakles 
seit alter Zeit in besonderen Kulten verehrt war, wahrend ihn die 
grieehische Sage zu einem menschlichen Helden machte, der erst 
am AbschluJB seines Lebens zum Gott erhoben wuide, so interossant 
sie an sich ist, fur dieses Bild eines menschlichen Holden olme 
wesentliche Bedeutung. 

So bleiben denn auch die Merkmale, die den Gott und den 
Helden scheiden, von jener Frage nach den letzten mythologischen 
Quellen einer in der Sage lebenden Heldengestalt unabhangig. Der 
Held ist Held und nicht Gott, was er auch in einer von der Sage 
selbst vergessenen Zeit oder in einem unabhangig von ihr bestehenden 
Kultus auBerdem sein mag. Allei dings kann auch in der Sage seine 
sehlieBliche Eihebung unter die Gotter, die hier wahrscheinlich untor 
dem EinfluB des gleichzeitigen Kultus und gewissermafion zur Er- 
klarung desselben entstanden ist, ein nickstrahlendes Licht auf die 
vorangegangene Heldenlaufbahn werfen, das diese Gestalt fiber das 
MaB gewohnlieher irdischer Helden erhebt. Immerhin handelt es 
sich hier nur um emen Grad-, nicht um einen Wesensunteischied. 
Unser Sprachgebrauch tragt diesem Unterschied Eechnung, indem 
er dem gewohnhchen Helden den Her os als die hohere, don Got tern 
nahere Stufe gegenuberstellt. Die Werterhohung, die das Wort von 
Homer ab in der Sage erfahren, kommt dieser Untorscheidung zu 
Hilfe. «Held» ist danach jeder durch seine Eigenschaften und 
Schicksale fiber das menschliche MittelmaB hinausreichonde Mensch, 
der als solcher Mittelpunkt einer Sagengeschichte werden kann. Er 
tragt bei Homer schlechthm den Namen «Mann» (dio)p). Der «Heros» 
(#(>©s) dagegen ist ein Held, der sich durch seine Taten den Gottorn 
selbst nahert, und der meist schon durch seine halb auf einen Gott 
oder eine Gottin, halb auf einen Menschen zuruekgehende Zeugung 
diese groBere Annaherung an die Gotter verrat. «Halbgott» nennt 
ihn daher schon Homer (II. 12, 23), und Hesiod verlegt in semem 
die Erdbewohner nach Weltaltern ordnenden System Halbgotter 
oder Heroen in das vierte dieser Weltalter und laBt sie, nachdem 
dies Geschlecht in den in der Sage geschilderten Kampfen sich auf- 
gerieben, auf die Inseln der Seligen versetzt werden (Werke und 
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Tage 156ff.). Doch abgesehen von solchen Graduntersehieden und 
von der damit in der Regel verbundenen Vorausbestimmung zum 
Gotte bewahrt in der gage selbst der Heros durehaus den Charakter 
des Helden, dessen Begriffsumfang weit genug ist, am alle Stufen 
dieser Entwicklung zu umfassen. So bezeichnen wir schon die Haupt- 
person des Marchens als den «Marchenhelden», und von ihm an 
reicht dann die Gestalt des Helden durch alle Stadien der Sagen- 
und Legendenbildung hindurch bis zu den Gottern. Aber die Grenze 
zu diesen iiberschreitet sie nicht, solange nicht nach dem Zeugnis der 
Sage selbst der Held zum Gott wird, damit aber auch sein eigent- 
liches Wesen vollig verandert. 

Demnach bleibt sich die Sagenuberlieferung der Grenze, die den 
Helden und noeh den Heros vom Gott trennt, allezeit bewufit. Auch 
die Erhebung unter die Gutter bezeichnet in ihr em abschlieBendes 
Ereignis, mit dem die Laufbahn des Helden ihr Ende findet, und 
von dem an nun ein neues Leben fur ihn beginnt, ein Leben, das 
nur den Gottern eigen ist, und das diese vom Mensehen wie vom 
Helden scheidet, so ahnlich sie sonst dem letzteren in ihrem per- 
sonlichen Oharakter, in ihren guten wie seblimmen Eigenscliaften, 
ihren Leidenscliaften wie Trieben sein mdgen. In der Tat sind es 
zunachst durehaus mclit die inneren Eigenscliaften, die den Gott 
auszeichnen: in ihnen ist auch er ein Mensch, vom Heldenmenschen 
in nichts unterschieden, nicht einmal in der Machtbeschrankung, die 
selbst dem gewaltigsten Gott nicht erspart bleibt. Was den Gott 
vom Helden und damit vom Mensehen trennt, das sind vomehmlicli 
die aufieren Bedingungen seines Lebens: der Wohnort und die 
Ijebensdauer. Der Held fiilirt sein Dasein auf Erden. Ihr gehort 
in allem wesenthchen sein Kampfen und Leiden und der Erfolg 
seiner Taten. Wenn er je einmal es wagt, zum Himmel empor- 
oder in die Unterwelt hinabzusteigen, oder endlich in feme, sonst 
von Mensehen nicht erreichte selige Gefilde vorzudringen, so ist 
das, abgesehen von jener letzten Entruckung, die dem zum Gott 
werdenden Heros zuteil wird, eine Ausnalnne, mit der der Mythus 
das DbermaB heroisehen Tuns ausdruckt, und die daher nicht selten 
die Strafe der Gutter auf das Haupt des Helden herabbeschwort, 
der durch solche Ubergriffe die Weltordnung aus ihren Eugen zu 
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bringen droht. Umgekehrl liegen die Wohnungen der Goiter da, 
wohin kein mensclilicher FuB zu drmgen vennag: in mid iibor dem 
Himmel, auf hohen Bergen, unter der Erde, auf fernen Eilanden; 
unil wie der Mensch nur in unerhortem Wagnis oder am Ende Koines 
Lebens diese Wohnungen belreten darf, so vandeln die G otter nur 
ausnahnisweise. auf Erden, wenn sie lkr Begehren nach irdiseben 
Gutem befriedigen, die Kampfe lrdischer Helden mitkampfen oder 
lrgendwie sonst dureh ihre Gegenwart in das menschliche Leben eiu- 
greifen wollen, — Mythen, die sehlieBheh m jenen fiestalten golt- 
licher Heilbrmger endigen, in denen die Legende auf der hochsten 
Stufe dieser Entwicklung die in mannigfachen Wandlungen wieder- 
kehrende Yorstellung der Erschemung eines Gottes auf Erden 
sehilclert. 1st es docli, nur in gesteigerter und vergeistigtor Form, 
im Grunde derselbe Gedanke, der bier dem me aufliomiden llilfs- 
bedurfnis des Mensehen,- von dem Wunscli naeli Jagdtioren nnd 
Erntesegen bis zur Sehnsueht nach Uberwindung der Miihsalo nnd 
Ubel des irdischen Daseins sclbst, seinen Ausdrack gibt. 

Neben jenes erste des Wolmorts trill nun als ein zweites Mork- 
mal, das Gotter und Helden scheidet, dies, dafi der Held aucli in 
der Beschrankung seines Lebens, so weit seine physische Starke 
oder seme geistige Maeht andeie libeiragen mag, mnner ein Meuseli 
bleibt. Er muB kiimpfen und dulden, urn Sieg und Gluck zn or- 
ringen; er ist den Beschwerden des Alters und der Krankhoii unter- 
worfen und entgeht sehlieBheh dem Tode nicht, es soi denu, daB 
er von den Gottern m ihre Gemeinsekaft aufgenonmien wird, womit 
er dann aber selbst aus dem Kieis der eigentlichen Helden aus- 
scheidet. Die Gotter dagegen leben nnihelos. Die G titer, nach 
denen sie begehren, fallen ihnen von selbst zu. Sie altern mcht, 
und kein Tod setzt dem GenuB des Dasems bei ihnen ein Kiel. So 
ist die Unsterblichkeit das grofite der Vorreehle, durch die sie sich 
uber den Helden, wie uber a, lie andern sterbhehen Mensehen er- 
heben. Aueh hier freilich fehlt es nicht ganz an Ausnalnnen, die 
in diesem Fall ebenso die Gotter den menschlichen Helden naher 
rucken, wie die letzteren vorubergehend jenen den Bang streitig 
machen oder dauernd sich zu ihnen erheben. Sobald die Gutter 
nach irdischen Frauen oder andern irdischen Giitern begehren, 
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sich mii irdisehen Helden messen oder in ihi’en Kuinpfen Partei 
nehmen, so "el ten unvenneidheh anch fur sie die Schranken, die 
irdischem Tun und Treiben gesetzl Rind. Der eine Gott kann 
vom andern besiagt, er kann von sterblicken Helden iiberhstel oder 
gar liberwundon warden. Indeni der Myth us, abgasohen von jenen 
uuBeren Vorreeliten des Wohnorts und der Freiheit von Kranklieit, 
und Tod, alle inneren Eigenschaftan des Helden auf den Gott liber- 
tragt, inuB er diesen notwendig anch mit den Bedurfmssen aus- 
statten, in denen selion der Held niclit weniger wie an Starke das 
mensehliche MittelmaB uberragt. Auch diese Bedurfnisse warden 
nun in gesteigertem Grade auf die Gotter ubertragen. DaB ein Gott 
m der Menge der Speisen und Getranke, die er zu vertilgen ver- 
mag, Ubormenschliehas leisten kann, ist cm m der Gottersago der 
Kulturvolker iiberall wiedeikebrender Zug. Ebenso stattet aber die 
Sage die Gutter aller Orten, mdem sie die Unstoi blichkeit mit diesen 
lhren Beduifnissen in Yeibindung bring!, mit emer besondoren, den 
Sterblichen veisagten Gotterspeise und oinem Gottertiank aus, die 
die Eigenscliaft. von Speise und Trank, das Lebon zu erhalten, m 
jenen i oihohton MaBe besitzen, die os dauernd in dem gleichen 
Znstand bewalnen, so daB, wei von der Gotterspeise genieBt, weder 
sierblich ist nocli alter!. Aber aucli hior wil'd wiederum dieser Vor- 
zug der Gotteispeise, indent er nur das mensehliche MaB der Be- 
diirfniwse ins Uiigemossene vergroBei t, zu eincr Scliranke des Gotter- 
daseins. Die Goirier altern und werden vom Tode bedroht, wenn 
sie infolge irgend eincs die Bern king oder Darbringung der Gdtier- 
speise storenden Ereigmsses diese entbehron niussen. Das ist ein 
Zng, der uns in griechischer wie germaniselier Sage begegnet, und 
der bei den Indem walirschemlieh naitgewirkt liat, den Gottei trank 
Soma zu ainom Gegenstand des Kultus und damit selbst zum Gott 
zu erheben. Und noch ein anderer Gedanke entspnngt schlieB- 
lieb dieser in der inneren Ubereinstnuinung der Gotter- und Men- 
scbencliai aktere wurzelnden Bediirftigkeit der Gotter, der von dem 
Augenblick an hervortritl, wo die kosmogonisebe Sage auf die 
Gotter cinzuwirken beginnt: das ist der Gedanko eines Wechsels 
voti Gottergesclilechtern, der der Aufeinanderfolge menscliliclier 
Generationen gleiclit, mag auch lrnmerhin noch, urn die Eigenart 
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der Gotter so yiel wie moglich festzuhalten, jenen Gottergeschlechtern 
eine unermeBlich groBere Lebensdauer gegeben warden. Selbst auf 
das lebende Gottergeschleeht kann sieh so die Idee ihres dereinstigen 
Untergangs erstrecken, wie das die freilich wohl sehon unter dem 
EinfluB der neu erstehenden christliehen Gotterwelt ausgebildete 
nordisehe Vorstellung einer «Gotterd&mmerung» zeigt. Aber auch 
wo diese Idee dmch die Macht eines noch lebendigen Gotterkultus 
hintangehalten wird, da zeigt sie doch in ihren ruekwarts gerichteten 
Anwendungen deutlich die Grenzen, bei denen die menschliche Be* 
schrankung des Gottereharakters jene aufieren durch Wohnort und 
Lebensbedingungen gesteekten Schranken versehieben kann, so daB 
sie nicht bloB in der Richtung vom menschlichen Helden zum Gott, 
sondern auch in der vom Gott zum Mensehen unsioher werden 1 ). 

Alle diese Wechselbeziehungen finden nun in Sage und Legend e 
ihren Ausdruck. Beide aber scheiden sich von dem Kultus selbst, 
der in seinem jeweils auf die Bedurfnisse der Gegenwart gerichteten 
Streben ausschlieBlich emer, wie das Wort «Kultus» es andeutet, 
die unbedmgte Unterordnung einschlieBenden «Pflege» der Gotter 
bei der Anrufung ihrer Hilfe zugewandt ist. Darum ist er von 

*) Von der Regel der Unsterblichkeit der Gotter werden WJr nur eine 
emzige Ausnalime kennen lernen, aber auch sie ist nur eine scheinbare. Sie 
betnfft die Vegetationsgotter, die, wie die Vegetation selbst, ira allgemeinen 
mi Fruhlmg zum Leben erwachen unci im Herbst sterben. Doch da es, mm- 
destens mnerhalb der ausgebildeteren Gotterkulte, der gleiche Gott ist, der 
in . der Aufeinanderfolge der Jahre diesen Wechsel zwischen Tod und Wieder- 
aufleben erfahrt, so wird auch durch diese Erscheinung das Morkmal der Un- 
sterbliehkeit nicht alteriert. Wenn daher J. G. Frazer (Golden Bough HI 8 , 
pag Iff.) die Hypothese aufstellt, die Unsterblichkeit der Gutter sei eine all- 
mahlich erworbene, insofern bei deri primitiven Volkern die Gotter sterblich 
seien und erst m den hbheren Kulturen lhre Unsterblichkeit hervortrete , so 
beruht diese Hypothese tells auf jener Erweiterung des Gotterbegriffs, die 
diesem alle moglichen Damonen- und Ahnenvorstellungen unterordnet, teils, 
besonders nach den Beispielen, die Frazer als Belege anfuhrt, auf Notizen 
uber Vegetationskulte, wobei der jahrliche Tod des Vegetationsgottes als 
ein dauernder aufgefaBt wil'd. DaB es im Gegensatze hierzu im allgemeinen 
der im Herbst gestorbene Gott ist, der im naohsten Jahre wiedergeboren wird, 
daran kann, namentlich nach den bei den entwickeltercn Ackerkulten be- 
stehenden Verhaltmssen, kein Zweifel sein, wahrend bei den mederen die 
Gotter ubeihaupt keine entscheidende Roll© spielen und in vielen Fallen von 
auBen zugewandert schemen (vgl. unten 3, b). 
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fruhe an darauf gerichtet, jene menschlichen Zuge zu verwischen; 
und unter ihnen widerstrebt ihm wieder vor allem der Gedanke 
an ein Versiegen dieser Quelle des Trostes und der Hoffnung durch 
emon Untergang der Gutter selbst. Weist so der Kultus von friihe 
an auf eine Erhebung der Gotter hin, die diese moglichst der 
ihnen anhaftenden menschlichen Zuge entkleidet, so ist es dagegen 
die Sage, in der die Vorbedingungen zu der ersten Ausbildung 
der spezifisehen Gottervorstellungen zu Tage treten. Dies geschieht 
aber gerade dadurch, daB die Sage uberall Helden und Damonen 
nebenemander in jenen mannigfaclien Wechselbeziehungen schildert, 
die sich auf einer niederen, der eigentliehen Gotter zumeist noch 
entbehrenden Stufe sehon in der Handlung des Mythenmarchens 
vorbereiten. Den Mittelpunkt der auf solehe Weise alle diese mytho- 
logischen Gebilde zu einem Ganzen zuaammenfassenden Erziihlungen 
bildet so diejenige Gestalt, die die Sage zunuchst wenig veriindert 
aus dem Marchen herubernim m t: die des Helden. Ihn erhobt sie 
durch den weiteren Hintergrund, vor den sie ihn stellt, zu einer 
hoheron, vom Menschen bis nahe zum Gott heranreichenden Stufe; 
und urn ilm bewegen sich fortan die ITandlungen det Sage. Die 
Gotter lcdnnan in die Begebenheiteu hilfreicli odor feindlicli ein- 
greifen. Sie selbst aber sind durch ihr unwandelbares, iiber die 
alltaglichen Drangsale erhobenes Dasein jenem Wechsel der Ge- 
schicke entzogen, der das Heldenleben zum idealen Yorbild mensch- 
lichen Strebens niacht. Erst innerhalb der Heldensage werden daher 
die Gotter, indem sich in lhrer Anteilnahme an den Schicksalen der 
Menschen und an den Kiimpfen der Helden der Charakter dieser 
auch auf sie iibertragt, mehr und mehr selbst zu personlichen 
Wesen, auf die nun das Interesse, das die ursprungliche Sage nur 
fur den Helden in Anspruch nimmt, allmahlich hinubenvandert. 
So teilen sich in die Gestaltung der Gotter Kultus und Sage. Der 
Kultus sorgt dafur, daB die Gotter trotz der storenden Einwirkungen 
der Sagenzuge als Heifer in der Not, aber auch als furchtbare Racher 
der Schuld und der ihnen versagten Ehrfurcht in Opfer und Gebet 
zu ubermenschlichen Wesen erhoben werden. Die Sage dagegen 
bringt sie immer und immer wieder dem Menschen menschlich naher, 
indem sie alles das, was dieser an dem Helden als Eigenschaften ver- 

Wundt, Volfeerp'sychologle VI 2 Anti * 
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ehrt, die er an sieh selber schatzt, auf sie ubertragt. So kann sieh 
denn aueh nur aus der Heldensage allmahlich eine Gottersage ent- 
wickeln, nicht umgekehrt. Dabei bildet aber ein wichtiges Mittel- 
glied der kosmogonische Mythus, der zuerst die Gotter in den 
EluB des Werdens hineinzieht und so den theogonisehen Mythus 
zu einer spezifischen Form der Gottersage gestaltet. 

d. Beziehung der Damonen- zu den Gbttervorstellungen. 

Ein wichtiges Zwischenglied bildet nun hier jene dritte Gattung 
mythologischer Wesen, die auch der Heldensage nicht fehlen, die 
jedoch bei diesem Hiniibertragen aus ihr in die Gottersage eine 
erhohte, in den mythologischen Bildern von Weltschopfung und 
Weltuntergang mit den Gottern wetteifernde Bedeutung gewinnen: 
die Damonen. Wahrend sie in den Ungeheuem, den hilfreichen 
und feindseligen Zauberwesen der Heldensage nur als Neben- 
figuren in eme Handlung eingreifen, die vor allem von den Go- 
stalten der Helden selber beherrscht wird, stellen sieh in der kos- 
mogonischen und theogonisehen Sage die Damonen dicht nebeu die 
Gotter, und im Kampf mit lhnen konnen sie obsiegen oder unter- 
liegen, mag auch der letztere Ausgang durch die Stellung, die sieh 
die Gotter unter der vereinten Einwiikung des Kultus und der 
Heldensage errungen haben, schlieBlich der entscheidende sein. In- 
dem so die kosmogonischen Yorstellungen das bis dahin zumeist 
ruhende Dasein der Gotter in die dramatische Bewegung von Kampf 
und Sieg hineinziehen, werden die Gotter zu Helden hoherer Ord- 
nung, die von den so erworbenen Eigenschaften manches wiederum 
auf die Helden selbst iibertragen konnen. Aber ohne das altere Yor- 
bild emer Heldensage, in der der Sagenheld noch m direkter Linie 
vom abenteuernden Marchenhelden abstammt, wiirde diese Ent- 
wicklung schwerlieh moglich sein. So steht denn auch nach alien 
historischen Zeugnissen die kosmogonische und theogonische Gotter- 
sage nicht am Anfang der Mythenbildung, wohin sie die alten Mytho- 
graphen verlegten, in der Meinung, mit dem Ursprung der Dmge 
miisse auch der des Mythus zusammenfallen; sondern als zusammen- 
gesetzte und selbstandige Sagenform liegt sie erst nahe dem Ende 
dieser Entwicklung, mag sie auch in einzelnen losen Eragmenten 
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von den Zeiten des primitiven Mythenmarchens an, das selbst noch 
der eigentlichen Gottervorstellungen entbehrt, vorbereitet sein. Die 
wirkliche Kosmogonie bedarf aber ihrerseits dieser Vorstellungen in 
ihrer ansgebildeten Form; nnd in hoherem Grade als die Helden- 
sage steht sie bereits unter dem Einflusse dichteriseher Erfindung 
und in vielen ihrer Gestaltungen zugleich unter dem einer beginnenden, 
auf dieser Stufe freilieh noeh untrennbar mit der Dichtung verwebten 
philosophischen Spekulation. 

Indem nun die Gottersage erst im kosmogonischen Mythus 
zu eigenem Leben erwacht, ist die Heldensage naturgemaB friiher 
als die Gottersage, und der Held ist friiher als der Gott. Erst 
der Held und der Damon zusammen miissen dem Gott die Ziige 
leihen, durch die er zum Trager einer selbstandigen Sagengattung 
werden kann. Darum ist es die Heldensage, die, indem sie dem 
Nebeneinander und den Wechselwirkungen aller dieser mytholo- 
gischen Wesen einen weiten Schauplatz eroffnet, die Gotter eben- 
so zu strebenden und handelnden, kampfenden und siegenden, und 
darin eben den Helden ahnliehen Wesen erhebt, wie in ihr die 
Gotter auf die Helden zuriickwirken. Nicht minder greift jedoeh die 
dritte dieser Gestalten, die des Damons, in die Helden- und Gotter- 
welt bestimmend ein. Der Held kommt vor allem im Kampf mit 
damonischen Wesen und in ihrer Uberwindung den Gottern nahe. 
Der Hauptcharakterzug, der den Gott von dem menschlichen Helden 
scheidet, ist aber das damonische Wesen des Gottes selbst, jene 
Beziehung auf den Menschen und sein Schicksal, die das Wesen 
des Damons ganz, das des Gottes im Verein mit dem ihm vom 
Helden mitgeteilten Charakter personlicher Eigenart ausmaclit. In 
der Heldensage greifen alle diese Einflusse ineinander. Dem Helden 
treten die Damonen in ihren niedrigeren Eormen gegeniiber, wie sie 
im AnschluB an die allverbreiteten Spukgestalten als Ungeheuer 
und Zauberwesen fast unverandert die gleichen Gebilde des Myfhen- 
marehens fortsetzen. In dem Kampf mit den Gottern erscheinen von 
Anfang an nur die gewaltigeren Damonengestalten der Wolken und 
Stiirme, der Berge und Wiisten, und sie erheben sieh selbst in diesem 
Kampf zu Wesen, die den Gottern nahezu ebenbiirtig sind. Als solehe 
gehen sie dann vor allem in die selbstandig werdende Gottersage ein. 

2 * 
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So bilden die Damonen in lhren iiberaus wechselvollen Ge- 
stalten, wie sie von dem Natunnythus zu den Seelenvorstellungon 
zuruckreichen, einerseits Bmdeglieder zwischen der Holden- nnd 
der Gotlersage. Daneben konnen me aber gerade auch in der Sage 
noch die Mittelpunkte oder selbst die einzigen Substrate der Er« 
zahlung sein. Dies geschieht bei jenen wechselnden Sagenbildungon 
einfaehster Art, die nur durch die Gebundenheit an bestimmte Orte 
dem Typus der Sage angehoren, im ubrigen aber noch ganz in die 
Sphare des Damonenglaubens hinabreichen. Solche lokal begrenzte 
Einzelsagen sind es, in die dann aber leieht auch fragmentarische, 
mythologisch umgebildete Stammestraditionen und mit diesen die 
Gestalten von Stanameshelden eingehen. So entsleht in Anlehnung 
an diese Gestalten zunachst die Stammessage, die sich im Ge- 
folge des Verkehrs und der Wanderziige der Yolker zu der nun- 
mehr Ort- und Zeitbeziehungen miteinander verwebenden Wander- 
sage enfrwickelt. Von hier aus eroffnet sich dann ein erweiterter 
Schauplatz, auf dem Helden verschiedenen Urspiungs nebcn- 
einander hervortreten. So bilden die Orts- und die Stammossago, 
die Helden- und schliefilich aus ihr hervorgehend die Gottersago 
aufsteigende Formen einer Entwicklung, die freilich besondors auf 
lhren hoheren Stufen nicht inehr durch fest bestnnmte Grenzen zu 
seheiden sind, in ihrem allgemeinen Gang abor deutlich einandor 
gegenubertreten. Dabei ist es ubrigens eine wichtige Eigenschaft 
auch dieser Mythenentwicklung, daB die niederen Formen nicht 
aussterben, wenn die hoheren entstanden sind, sondern teils noben 
lhnen fortbestehen und immer wieder neu entstehen, teils aber auch 
von lhnen assinuliert werden. Wie sich die Helden- in die Gotter- 
sage fortsetzt und trotzdem selbstandig weiterlebt, so bilden daher 
alte und neue Orts- und Stammessagen dauernde Bestandteile der 
Mythenbildung. Yor allem das gemeinsame Produkt dieser beiden, 
die Wandersage, wird nicht nur zu einem wesentlichen Faktor der 
Heldensage, sondern sie ist, uber diese hmausreichend, schlieBhch 
diejenige Form der Mythenerzahlung, aus der die beginnende Kunst- 
dichtung ihre wiclitigsten Anregungen gesehopft hat. 
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2. Hypothesen uber den Ursprung der Gottervorstellungen. 

Das Problem des Urspiungs der Goiter pflegt clureh den Um- 
stand vordunkelt zu warden, daB man uber diose Pi age roflek- 
tiert nnd Beobachtungen beibringt, die sio entschoidcn sullen, 
ohne zuvor daruber ins Reine gekommen zu som, was uberhaupt 
unter einem Gott zu vers tell an sei. Vide Autoren ziehen den Urn- 
fang des Begriffs dermaBen weit, daB sie alles, was der Mensch 
lrgendwie als eine lhm raiselhafte Macht scheut, einen Gott nennem 
So rechnet man nicht bloB die Wolken und Winde, Blitz und Donner, 
insofern m ihnen das Walten segenspendender oder unheildrohender 
Krftfte geselxen wird, sonclern gelegenthch auoh Fetisehe, Ahnen- 
geister, Totemtiero zu clen Gottern. Der Begriff des Gottes fall! 
also hier im wosentliclion mit dem des Unbegreifliclien und des 
Zauberhaflen zusanmien. Indem man jodoch moist dieso den Gottes- 
bogiiff jeder ebaraktenstisclien Morkmale beraubende Konsequonz 
sellout, pl’legen die einer Ursprungliclikeit der Gottesidco zugeuoigten 
Ansehauungon zwischon zwei entgegongeselzten Ex ti emeu zu selrwan- 
ken. Nacli der einen ontwiekeln sich die Goiter- aus dm Hoolon- 
vorstellungon mfolge der Fur clit vor don Soolen Veistorbonor* 
Nach der andern mlit im Hmtorgrund aller inythologischen Vor- 
stellungen die Idee emer hochsten, in der Regol unsiohtbar go- 
dachten Gotthoit. 

Zwisohen diesen beiden Anschauungen stehon nun aber nooh 
zwei andere, die ome einigermaBen vennittelnde Stellung einnehmon. 
Auf der einen Seite laBt sich namlioh bezweifeln, ob iiberhaupt die 
Keelenvorstellungen den Anspruch erhobon konnen, m der Stufen- 
folge der mythologisclien Entwickl ungen die urspnmghchslen zu 
sein, und ob ihnen mcht vielmehi andeie mythologische Motive von 
emfacherer und zugleich allgemeinorer Art vorausgehen mussen, aus 
denen dann moglicheiweise sowohl dei Seelen- wie dei Gotterglaube, 
beide im wesentlichen m gesonderten Entwicklungen, entspringen. 
Was hier als eme solcho letzte Bedingung aller mylhologischer Vor- 
stellimgon vorausgosotzt wird, laBt sich wohl am zutroffondston als 
die Annahmo irgendemes geistigen Prinzips bozeiohnen, das, wenu 
auch an korporliclie Dingo gebunden, doch solbst unsichtbar soi, sich 
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aber durch seine, im allgemeinen zauberhaft gedachten Wirkungen 
verrate: wir werden diese Theorie als die «spiritualistische» be- 
zeiqhnen konnen. Dabei muB man freilich hier von den unter dem 
EinfluB der Philosophic entstandenen Bedeutungen des Wortes 
absehen, wenn auch diese auf jene urspriingliche Bedeutung eines 
unsichtbaren Brinzips, das in bestimmten sichtbaren Dingen wirkt, 
schliefilich zuriickgehen. Auf der andern Seite wird die Annahme, 
dev Monotheismus sei erst spat durch eine allmahliche Beduktion 
einer Vielheit von Gottem auf eine einzige Gottheit entstanden, 
durch die mythologische Erfahrung nahe genug gelegt, um die Vor- 
aussetzung eines ursprunglichen Polytheismus von vielen Mytho- 
logen, namentlich von denen, die in dem Naturmythus die ein- 
zige Grundlage der Gottervorstellungen erblicken, als eine selbst- 
verstandliche ansehen zu lassen. Dem Seelenglauben pflegt man 
dann hierbei ein von dem Gotterglauben vollig abgesondertes Go- 
biet anzuweisen, wahrend die Damonen meist als eine Art niedri- 
gerer gottlicher Wesen betrachtet werden. Hiemach lassen sich fol- 
gende vier Haupthypothesen uber den Ursprung der Gottervor- 
stellungen unterseheiden: 1) die animistische, 2) die spiritualistische, 
8) die polytheistische und 4) die monotheistische. Die beiden ersten 
und die beiden letzten stehen sich dabei in dem Sinne gegenuber, 
daB jene die Gottesvorstellung uberhaupt aus andern, relativ ein- 
facheren mythischen Gebilden entspnngen lassen, wahrend die 
beiden letzteren sie als eine ursprungliche, darum nicht weiter 
abzuleitende oder doch nur aus gewissen allgemeingultigen psychi- 
schen Motiven zu erklarende ansehen. Noch gegenwartig findet jede 
dieser Hypothesen eifrige Verteidiger; doch laBt sich nicht verkennen, 
daB die erstere Gruppe mehr und mehr zur Vorherrschaft gegen- 
uber der in einer alteren Zeit bemahe ausschlieBlich zur Diskussion 
stehenden Alternative, ob Polytheismus oder Monotheismus, gelangt 
ist. Dies ist die natiirliche Polge des Ubergewichts, das auch in 
den Eragen der Mythologie und Religion evolutionistische Anschau- 
ungen gewonnen haben. In der Tat laBt sich ja an eine Entwick- 
lungsgeschichte der Gotter uberhaupt nur auf der Grundlage solcher 
Hypothesen denken, die andere mythologische Substrate als die 
ursprimglicheren annehmen, Dagegen wiirde eine bloBe Beduktion 
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der Gotter von vielen auf einen einzigen, wie sie die polytheistisohe 
Hypothese annimmt, so wichtig sie in religioser Beziehung sein mag, 
keine Entwicklung im eigentlichen Sinne bedeuten. Vollends aber 
die Hypothese eines urspriingliehen Monotheismus wiirde sich,’ in- 
sofern man diesen in religioser Beziehung als die vollkommenere 
Stufe ansieht, mit der Ruckschritts- oder Entartungstheorie minde- 
stens nahe beruhren. 

a. Die animistische Hypothese. t 

Bei der Beurteilung der animistischen Theorie iiberhaupt, be- 
sonders aber bei ihrer Amvendung auf die Entwicklungsgeschichte 
des Gottermythus werden in der Regel zwei Anschauungen zusammen- 
geworien, die an sich durchaus verschieden sind und sogar in wesent- 
lichen Punkten einander widersprechen konnen. Man pflegt namlich 
nicht bloB diejenigen Hypothesen, die alle andorn mythischen Ge- 
bilde, namentlich also die Damonen und Gotter rostlos aus emer 
Eortbildung des Seelenglaubens ableiten, «animistische» zu nennen, 
sondem auch alle jene Voraussetzungen, nach denen der Seelenglaubo 
nur als ein Paktor betrachtet wird, dor direkt odor indirekt in die 
andern Gebiete des Mythus und so auch in den Gottermythus ein- 
greift. DaB nun allein in der ersten dieser beiden Bedeutungen von 
einer «animistischen Hypothese » im eigentlichen Sinne gesprochen 
■\verden kann, und daB noch weniger der Begriff «Animismus» in 
der friiher (Bd. 4 2 , S. 230ff.) angewandten Bedeutung der lediglich 
den Seelenglauben selbst umfassenden Tatsachen mil der den kon- 
struktiven mythologischen Hypothesen zuzurechnenden animistischen 
Theorie venvechselt -vverden darf, ist schon oben bemerkt worden 1 ). 
In dieser ihrer eigentlichen Bedeutung ist die letztere eine strenge 
Einheitshypothese. Alle Damonen, alle Gotter sollen nach ihr 
in direkter Deszendenz aus dem Seelenglauben entsprungen sein. 
Doch lassen sich innerhalb dieser Annahme wiederum zwei, nicht 
umvesentlich voneinander abweichende Formen unterscheiden. Bei 
der ersten, die vomehmlich E. B. Tylor vertritt, wird zunachst nur 
darauf Wert gelegt, dal? der Gott ebenso wie dio Seole als ein per- 
sonliches Wosen gedacht werdo. Da aber von beiden Begriffen die 

i) Vgl. Bel. 4=, S. 23ff. 
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Seele der einfachere ist, unci da femer der Gott nach seinen see- 
lisehen und im allgemeinen sogar physischen Eigenschaften dem 
Menschen ahnlich gedaeht wird, so sohliefit man hieraus, die Seelen- 
seien den Gotteivorstellungen vorausgegangen 1 ). Dagogen suoht die 
zweite, ladikalere Form der animistischen Hypothese den Gotter- 
glauben in einer gewmssennaBen lxneaien Abstammungsfolge direkt 
aus dem Seelenglauben abzuleiten, so claB joner eigentlich nur als 
eine hohere Form des Seelenglaubens selbst eischeint. Diese Ent- 
wicklung soli namentlich auch in der Stufenfolge der Kulte ihien 
Ausdiuck fmden, wo die Totenkulte, die zunachst dei Furcht ror 
den Seelen der Toten und dann weiteihin clem Wunsch, deren Schutz 
zu gewinnen, lhren Ursprung veidankten, den Anfang bilden sollen, 
worauf sich eist unter der Wirkung des letztcion Motivs die Toten- 
zu den Ahnenkulten, diese zu der Verelirung von Stammesgbttern 
und die letztern endlich zu der Anbetung allgeniein mensclilicher 
Gottheiten erweiterten. Am konsequentcsten hat diese Hypothese 
Julius Lippert rertreten, wahrend Herbert Spencer, der gowohnlieh 
als lhr Hauptreprasentant gilt, auf der hochsten Stufe dieses Em- 
porwaehsens aus dem Seelenglauben noch das Stieben nach einer 
unmittelbaren Idealisierung der menschlichen Eigenschaften wirk- 
sam werden lafit. Auch lner bleibt aber das charakteristische Merle* 
mal, dafi zwischen den Gliedern der Entwicklung w csentliclie quali- 
tative Unterschiede nicht anerkannt werden. Seeleu, Damouen, 
Fetische, Heroen konnten ebenso gut niedrigere Gotter, wie urn- 
gekehrt die Gotter machtvolleie Damonen und Fetische genannt 
werden 2 ). 

Nun ist es klar, daB zwischen der ersten und der zweiten dieser 
beiden Formen ein nicht unwesentlieher Unterschied besteht. Kami 
doch der Satz, daB der Begriff der Gottheit den der Seele voraus- 
setze, msofern fur selbstverstandlich gelten, als man sich moglicher- 
weise Seelen ohne Gotter, nimmermehr aber Gotter ohne Seelen 

1 ) E B. Tylor, Die Anfange der Kultur, ubers. von Spengel und Poske, 
1873, n, S. 248 ff. 

2 ) Julius Lippert, Der Seelenkult in seinen Beziehungen zur althebrai- 
sohen Religion, 1881. Die Religionen der curopaisohen Kulturvolker, 1881. 
Herbert Spencer, Die Pnnzipien der Soziologie, ubeis. von B. Vetter, I, 1877, 
S. 344 ff , 374ff 


Hypothesen uber den Ursprang der Gottervorstellungen. 


25 


denken kann. Ebenso ist der anthiopomorphe Charakter der Gotter 
olme weiieies anzuerkennen, da sie als poisonliche Wesen nur nach 
dem Voibild der menschliclien Personlichkoit vorgestollt werden 
konneu. Gotterglaubo und Gotlermythus kennon aber nur Vor- 
stellungen von Gottern, und diose Bind daher don Bedmgungen 
der Binnlichen Wirklichkeit gleich alien andern Voi stellungen unter- 
worfen. Emen Begriff der Gottheit, mit dem sich das Postulat 
eines durch keine Yorstellung zu erfassenden Wesens verbindet, 
kennt nur die Philosophie, mrgends der lebendige Yolksglaube. 
Wenn daher die animistische Hypothese voraussetzt, Beziehungen 
zum Seelenglauben konnten keinem mythologischen Gebilde fehlen, 
so isi diese Behauptung unwideilegbar. In jener belebenden 
Apperzeption, die das eigene seelische Gesehehen in die Objekte 
luneintragt, und olme die kein mythologiscbes Denken verstand- 
hch ist, liegt das eingesehlossen. Abev jones als allgemeinen P ali- 
tor mythologischer Voi stellungen und Affekto olino weiieies anzu- 
erkennendo animistische Motiv erhebt die animistische Hypothese 
zum ausschlioBliclien Inhalt dieser Vovstellungen, indent sio mi 
Grunde blofi Gradunterscliiede der den vorschiedenen mythologi- 
schen Wesen zugeschriobenen seclisclien Eigenschaften anerkoiint. 
Dem so cntstehendon kontinmerlichon Aufsteigen des Seelenbeg riffs 
nach oben, von den boseelt gedachten Objekten der umgebondon 
Natur bis zu den hoch iiber deni Menschen tlirononden Himniels- 
gottern, entspricht daher in weitem Uinfang cm Horabsteigen des 
Gotterbegriffs nach uuten, das, wenn aueh mcht alle Objekte, so 
doch diejenigen umfaBt, an die ausgepragle Affekte der Purclit 
und der aus diesen Affeki en entspnngenden Iiandlungon gekniipft 
sind. So gelit hier die Ausdehnung des Gottesbegiiffs uber mytho- 
logische Objekte der verschiedensten Art durcliaus einer Ausdehnung 
der Beguffe Religion und religioser Kultus paiallel, nach welcher 
fast jeder behebige Zauberglaube Religion und jede aus einem sol- 
chen entsprmgende Handlung, namentlich wenn sie von mehreien 
m Gememschaft geiibt wircl, religioser Kultus gonannt zu werden 
pflegt. Mogen dann immerhin die Damonen und Felische, weil 
ihnen mancho Eigenschaften der Gotter der Kulturvolker fehlen, 
niedere Gotter genannt werden: es bleibeu schlieBlieh doch nur 
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Gradunterschiede iibrig, durch die sich beide unterscheiden. Die 
letzte Quelle dieser Vermengung der Begriffe ist aber sichtlich eben 
jene Voraussetzung der animistischen Hypothese, alle solche Unter- 
scbiede mythologischer Wesen beruhten nur auf der verschiedenen 
Zaubermacht, die ihnen zugeschrieben wird, und diese sei wieder 
auf die verschiedenen Grade seelischer Krafte zuruckzufiihren, mit 
denen naan sie ausgestattet denkt. Wie die kultischen Handlungen 
gegenuber einena Damon oder Fetisch einerseits und einer hoheren 
Gottheit anderseits, die Beschworungen, Opfer usw., nur dem Grade, 
nicht dem Wesen nach verschieden seien, so konne daher durch eine 
Steigerung seiner Eigenschaften das niedere Zauberwesen in einen 
eigentlichen Gott ■ftbergehen, oder es konne umgekehrt der Gott 
auf die Stufe des Damons oder Fetischs herabsinken. 

Nun laBt sich gegen die letztere Behauptung sicherlich nichts 
einwenden. Mindestens fur die Degradation der Gotter bietet die 
Religionsgeschichte mannigfache Belege, den bekanntesten in der Art, 
■wie das Ghristentum die Gotter der bekehrten heidnischen Volker 
unter die Damonen verwies, ohne ihnen zunachst ihie Existenz iiber- 
haupt streitig zu machen. DaB es dereinst nicht minder Umwand- 
lungen in aufwartsgehender Bichtung gegeben hat, dafiir spricht 
aber die Tatsache, daJB, wie vor allem die Religionsgeschichte des 
alten Orients lehrt, die Herrschaft der Gotter in Glauben und Kul- 
tus infolge der allgemeinen geschichtlichen Bedingungen mannigfach 
gewechselt hat. Doch dieses Auf und Ab beweist durchaus nicht, 
daJB alle jene Objekte, die allenfalls Kultobjekte niederen oder 
hoheren Rangs genannt werden konnen, einander qualitativ gleich- 
artig seien. Wenn ein einstiger Gott im Volksglauben als Damon 
fortlebt, so ist er damit nicht ein niedrigerer Gott, sondern ein an- 
deres Wesen geworden; und ebenso wird umgekehrt em Damon 
durch eine bloBe Steigerung der Macht, die man lhm einraumt, 
noch nicht zu einer Gottheit. Unter jenen Eigenschaften, die den 
Gott von dem Damon selbst wie von den ihm nahestehenden, aber 
doch jedesmal wieder durch eigenartige Merkmale gekennzeichneten 
Ahnen- und Fetischgeistern scheiden, ist es vor allem die indivi- 
duelle Eigenart des Charakters, die jedem einzelnen Gott, ob er 
nun einem Pantheon vieler Gotter angehort oder sich als der ein 
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zige innerhalb einer nationalen oder religiosen Gemeinschaft be- 
hauptet, zukommt. Wohl scheiden sich aucb die Damonen und 
Geister, aber diese Unterschiede gehoren nicht ihnen selbst an, 
sondem sie sind lediglich Projektionen der Affekte der Furcht und 
der Hoffnung, aus denen sie geboren sind, in die Baume und Ob- 
jekte, die als die Wohnorte der Geister gelten. Darum gibt es 
Schreek- und Schutzdamonen, gute und bose Geister, aucb solche 
von groBerer oder geringerer Macbt. Aber individuellere Farbungen 
gewinnt ibr Oharakter erst da, wo sie, wie gelegentlich im Mythen- 
marchen und Epos, als Menschen oder Tiere auftreten, die ein- 
zelne damonische Ziige, manchmal als Erbteil rein damonischer 
Gestalten, aus deren Vermenschlicbung sie hervorgegangen sind, be- 
wabrt baben. So ist es denn auch die Spiegelung der menschlichen 
Personlichkeit in der dem individuellen Menschen zukommen- 
den Eigenart, die den Gott von der Welt der Geister und Damonen 
scheidet, wahrend doch anderseits die Eigenschaften gottlicher Macht 
und Unsterblichkeit dem mit damonischen Eigenschaften begabten 
Menschen fehlen. Darum ist der Gott nicht eine bloBe Addition 
der Begriffe Damon und Held, sondem eine Synthese derselben, 
die uber beide hinausgeht, und damit ein spezifisch neues Er- 
zeugnis der mythologischen Phantasie. Hiermit hangt zusammen, 
daB die Ausbildung der Gotterpersonlichkeit deutlich zwei Stadien 
durchlauft, die in der liergebrachten, nur die numerische AuBenseite 
der Begriffe beachtenden Unterscheidung einer polytheistischen und 
mehr oder minder monotheistisch gearteten Formung der Gotter- 
vorstellungen nur mangelhaft und zum Teil nicht emmal richtig ge- 
kennzeichnet sind. In dem ersten dieser Stadien gewinnt der ein- 
zelne Gott den Wert einer individuellen Personlichkeit durch das 
Verhaltms, in welchem er zu andem, ebenfalls eigenartigen Gotter- 
personlichkeiten steht, deren jede einer bestimmten Seite des mensch- 
lichen Lebens entspricht. In dem zweiten Stadium vereinigt der 
Gott alle Seiten in sich, die in der nationalen und, wenn die reli- 
giose Entwicklung die nationalen Grenzen uberschroitet, in der reli- 
giosen Gemeinschaft zur Entwicklung gelangt sind. Damit zieht 
sich von selbst die Gottesidee auf eine einheitliche Personlichkeit 
zuriick , und auf diese sind nicht minder die Eigenschaften 
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einer individuellen Personlichkeit libergegangen : nur sind es nun- 
mekr die verschiedenen nataonalen und religiosen Gemeinschaften, 
die ihrem Gotfc lhren eigenen, lhn von den Gottern andeier Volker 
und Eeligionen unterscheidenden Charaktor gehen. Der Gott Is- 
raels, des Christentums und des Islams sind ebenso gut verschiedene 
Gotter wie etwa die einzelnen Gestalten des grieclnschen Gotter- 
himmels. In allem diesem Wandel der Gottervorslellungen kann 
aber der Ubergang von einer Form zur andern samt den stetigen 
Veranderungen mnerhalb emei jeden dieser Formen lm Grunde 
ebensowohl eine Steigerung der bisherigen wie eine Neubildung ge- 
nannt werden, die unter dem Hmzutntt bis dahin lm Hintergiund 
gebliebener Faktoren des gemeinsamen Lebens erfolgt, Was fur 
den Ubeigang der Damonen und Goister in Gotter gilt, das gilt da- 
her eigentlich fur die Entwieklung der Gutter selbst. Mag auch 
die Idee der Gbttheit sohliefihch iiberall aus im allgcmemen libcr- 
emstimmenden Motiven menscliliclier Entwieklung hervorgegangen 
sein, so besitzt doch innerhalb der wandelbaren Formon, in denen 
diese Idee je naeh den besondeien Bedingungen sich auspragt, jede 
den Gharakter einer eigcnartigen Neubildung, in der noben den all- 
gemeinen Grundlagen dei Gottervorstellungen nnmer zugleioh die 
mannigfaltigsten Sonderbedmgungen der Kultur, der spozifischeu 
Anlagen der Volker und lhrer geschichthchen Vergangenlieit zur 
Geltung kommen. 

1st es auf solche Weise unmoglich, auch nur eine einzelne Stufo 
in der Entwieklung dieser Vorstellungen aus emer ilir unmittelbar 
vorangegangenen ohne die Herbeiziehung aller dieser Momenta ab- 
zuleiten, neben denen jene altere Stufe der gleichen Idee schlieBlich 
selbst nur ein emzelner Faktor neben vielen andern ist, so kann noch 
viel weniger von einer Entstehung der Gotter- aus den Seelenvor- 
stellungen in dem ausschliefienden Smne, in welchem dies die ani- 
mistische Hypothese voraussetzt, die Eede sem. Es verhalt sich damit 
ungefahr ahnlich wie mit Auguste Comtes linearer Klassifikation der 
Wissenschaften, naeh weleher m Forschung und Unterricht die 
Mathematak alien andern vorangehen soil. So wemg dies tatsachlich 
durehfuhrbar ist, gerade so wemg laBt sich naohweisen, dafi lrgend- 
wo m der Welt jemals der Seelenglaube allem existiert hatte, oder 
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daB aus lhm ohne den Hmzutritt anderer psychologischer Fak- 
toren von grundlegender Bedeutung die weiteren mythologischen 
Gebilde hervorgegangen wardn. Gehen doch umgekehrt, wie wir 
bei der Belrachtung des Seelenglaubens gesehen habon, in diesen 
selber bereils manmgfaehe Motive ein, die aus den Gebieten des 
Geister- und Diimonenglaubens sowie aus der mythologischen Natur- 
anschauung auf ihn heruberwirken, so daB zwar die seelischen Er- 
lebnisse, insbesondere die Affekte, die Grundlagen aueh fur die 
Geister- und Damonenvorstellungen some durch diese fur die damo- 
nischen Einflusse der Naturobjekte abgeben, daB es sich aber hier 
nirgends um eine zeitliche Priontat der mannigfaltigen Formen 
des Seelenglaubens selbst handeln kann 1 ). Das Urspriingliehe smd 
die seelischen Vorgange selbst, die, indem sie auf irgendwelche 
Naturobjekte ubertragen werden, damit zugleich diese Objekte 
selbst einen entscheidenden EinfluB auf das resultierende mytho- 
logische Erzeugnis gewmnen lassen. So werden nicht bloB die Ge- 
spenster, sondern aueh die Damonen der Stiirme, der Einoden und 
Felshdhlen im weiteren Sinne seelenartig gedacht, aber bei jeder 
dieser Vorstellungen bildet der objektive Eindruck einen Faktor, 
ohne den diese eigenartigen mythologischen Gebilde menials ent- 
stehen wiirden. Anderseits ist es weder naehzuweisen noch irgend 
wahrscheinlich, daB solche ebenfalls relativ primitive mythologiselia 
Inhalte spiiter sein sollten als der Seelenglaube selbst; vielmehr ist 
es wohl moglich, daB manche einzelne Gestaltungen des letzteren, 
wie z. B. der Ubergang der monschlichen Seele in Tiere, lhre Wan- 
derungen auBerhalb des eigenen Korpers u. dgl., im allgemeinen 
spiiter sind als derartige einfache Geister- und Damonenvorstellungen 2 ). 
Noch anders veihalt es sich endlich mit denjemgen Entwicklungs- 
formen des Mytlius, die neben dem Seelenglauben weitere mytho- 
logische Faktoren vor aussetzen , die auf bestimmten, erst einer 
spateren Zeit- angehorenden Kulturbedmgungen beiuhen. Dies tiifft 
nun vor allem zu bei dem Gottermythus. Gutter im eigentlichen, 
diesen Begnff von dem der Geister und Damonen unterscheidenden 
Sinne des Wortos kann es nicht geben, so lange es keine das MaB 


1 ) Vgl Bd. 4 2 , S. 21 Off. 

2 ) Ebenda, S 157ff., 183ff. 
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normaler mensehlicher Fahigkeiten wait iiberschreitende Helden gibt. 
Denn eben die Eigenschaften dieser Ubermenschen sind es, die, in 
der Regel noch gesteigert, in die Gotter hinuberwandem. Aber auch 
diese Eigenschaften geniigen wiederum nicht, wie wir oben gesehen 
haben, urn den Helden zum Gott zu erheben. Es muB das Darao- 
nische in seiner hochsten, in der besonderen Gattung des mit einer 
iibergewaltigen Willenskraft ausgeriisteten Menschen hinzukommen, 
und es diirfen die aus der psychischen Synthese aller dieser Paktoren 
sich ergebenden Eigenschaften nicht fehlen, die den Gott von alien 
andem Erzengnissen der mythenbildenden Phantasie scheiden: die un- 
iiberwindliche Macht, die Gegenwart an alien den Orten, an denen es 
semes Eingreifens in das menschliche Leben bedarf, und endlich die 
unvergangliche Jugend oder, wie diese Attribute in ihrer Erhebung 
zum Unendlichen lauten, die Allmacht, Allgegenwart und Unsterb- 
lichkeit. Bezeichnen auch diese letzten Begriffe, die endgiiltig erst aus 
der philosophischen Weiterfiihrung der religiosen Ideen hervorgehen, 
absolute Werte, von denen die wirklichen Gotter, wie sie im Glauben 
und Kultus der Volker sich ausbilden, allezeit fembleiben, so muB 
doeh der Gott alle diese Bestimmungen im relativen Sinne bereits 
in sich tragen, wenn der Gottesbegnff auch nur in jener empirischen 
Bedeutung angewandt werden soli, die hier festgehalten warden muB, 
wenn man einer triiben Yermengung der Begriffe entgehen will. 
Passen wir alles zusammen, so besteht demnach der Pehler der ani- 
mistischen Hypothese darin, daB sie einen emzelnen in die Ent- 
wieklung des Gottermythus eingehenden psychologischen Paktor der 
Gesamtheit der Paktoien substituiert, unter denen einzelne aller- 
dings ebenfalls die Mitwirkung animistischer Motive voraussetzen, 
andere aber und darunter namentlich die fur die religiose Wen- 
dung der Gottesidee bedeutsamsten neue Werte darstellen, die 
dem Seelenglauben feme liegen. Der Mythus laBt sich eben 
nirgends, und er laBt sich begreiflicherweise am allerwenigsten in 
semen hochsten und darum verwickeltsten Gebilden aus einer ein- 
zigen Wurzel ableiten oder auch nur aus einem bloB auBeren Neben- 
einander verschiedener Motive begreifen, sondem er resultiert aus der 
Wechselwirkung zahlreicher Paktoren, die in ihrer Synthese neue 
Werte erzeugen. 
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b. Die spiritualistisohe Hypothese. 

Die spiiitualistische Hypothese iiber den Ursprnng der Gotter 
griindet sich auf jene Unterscheidung der Begnffe Seele und Geist, 
die zwar durch die Philosophie erst ihre schSrfere Ausbildung emp- 
fangen, in der Volkerpsychologie aber ihre eigentlichen Wurzeln hat. 
Das fur diese Unterscheidung maBgebende Merkmal liegt nun, wie 
wir friiher sahen, nicht sowohl in wesentlichen inneren Eigen- 
sehaften als vielmehr in den Beziehungen zu den Objekten be- 
griindet, an welche die Seelen und die Geister voriibergehend oder 
dauemd gebunden sind. Denn diese Gebundenheit ist in beiden 
Fallen eine wesentlich verschiedene. Bei der Seele besteht sie in 
einer Wechselbeziehung zu dem Korper, an den die Seele gebunden 
ist und vermoge deren ebenso an diesern die seelischen Eigen- 
schaften und Vorgange zum Ausdruck kommen, -wie umgekehrt Ein- 
wirkungen auf den Korper seelische Wirkungen heivorbringen. Diese 
im ganzen noch von der spateren Wissenschaft festgehaltenen Merk- 
rnale des Beseeltsems fehlen in ihren Anfangen schon der primi- 
tiven Psycliologie nicht. Sie bestimmen zugleich den Unterscliied 
zwischen Seele und Geist, der, wenn auch urspriinglich die spraeh- 
liclien Ausdriicke mangeln, dock tatsachlieh in die gleiche fruhe 
Zeit zuriickreicht. Denn Geist ist das lebendig Wirksame und 
in seinen Wirkungen der Seele ahnliche Prinzip, das aber we der an 
einen bestimmten Korper gebunden noch an bestimmten korperlichen 
Eigenschaften und Vorgangen zu erkennen ist. Darum sind Men- 
schen, Tiere, nicht selten auch Pflanzen beseelt, und die Seele eines 
dieser Wesen kann auf em anderes iibergehen, ja der Leichnam 
von Mensch und Tier kann, da er die Formen des Lebenden be- 
wahrt, noch als beseelt gelten; dagegen ist ein Stein, ein Berg, ein 
FluB oder auch ein aus Holz oder Stein gefertigter Fetisch nicht 
im eigentlichen Sinne beseelt, wold aber kann er einen Geist in 
sicli tragen, und ebenso kann ein Geist korperlos an bestimmten 
Orten weilen oder sich unsichtbar durch die Luft bewegen. Natur- 
lich sind das iibrigens wieder nur relative und keine absoluten 
Merkmale. Kann sich doch die Seele, wenn sie ihren bisherigen 
Korper verlafit, dauemd oder vorubergeliond in einen korperlosen 
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Geist verwandeln, und niehfc minder kann in den Zustiinden der 
Besessenheit und der Ekstase em dem beseelten Korper fremder 
Geist sich desselben bemaehtigen 1 ). 

Man muB sieli dieses FlieBen der Begriffe, und man muB sich 
insonderheifc die schwankende Bedeutung vor Augen hallen, denen 
der des Geistes nnteiworfen ist, um die Slellung zu wurdigen, 
die die spiritualistische Hypothese zwischen der animistischen 
einerseits und der poly- und mono theis tischen anderseits einnimmt. 
Wie das Wort Geist ebenso auf den Spuk- und Zauberdamon 
wie auf das unsichtbare und ubersinnliche Wesen einer einzigen 
hochsten Gottheit angewandt zu werden pflegt, so hat sich denn 
auch die spiritualistische Hypothese in zwei For men entwickelt, die 
sich zum Teil auf die gleichen Brscheinungen beziehen und doch 
nahezu als Gegensatze einander gegenuberstehen. Die eino dieser 
Formen steht m naehster Beziehung zu der animistisehen Hypo- 
these: wir haben sie bereits unter dem Namen der „praanimisti- 
schen ‘ 4 kennen gelernt. Besfcimmter als von Marrett, der ihr den 
Namen gab, wird sie von K. Th, PreuB, A. Vierkandt und einigen 
andern neueren Mythologen veitreten: sie kann auch, namentlich 
um sie von der folgenden, entgegengesetzt genchteten Anwendung 
des Begriffs «Geist» zu unterscheiden, als «Zaubevtheorie» bezeichnet 
werden^). Wird bei ihr vorausgesetzt, der Geisterglaube sei nicht 
nur fauher als cler Seelenglaube, sondern er sei auch im Yergleich 
mit diesem eme niedngere und demnach im Sinne des Evolutio- 
msmus die absolut mediigste mythologische Form, so akzeptiert 
nun die entgegengesetzte Richtung zwar clas erste dieser Meikmale, 

1 ) Vgl. BtL 4 2 * , S. 125, 210ff. 

2 ) Ygl. Bd 4 2 , S. 26ff. und die dort angegebene Literatur. In erner ein- 

gehenden Darstellung und Kritik der praanim is tischen Zaubertheorie m semem 

Werk «Der Ursprung der Gottesidee», 1912, S 417 ff. hat P. W. Schmidt 
darauf hmgewiesen, daB die Prioritat fur die Aufstellung dieser Theorie John 
H. King zukommt, der m semem Buch « The Supernatural, its Origin, Nature 
and Evolution)), 1892, die gleichen Anschauungen aeht Jnhre fruher ent- 
wickelt hat als Marett. Hinsichtlich der Tatsachen, auf die sich die pra- 
ammistische Hypothese stutzt, kommt ubrigens R. H. Codnngton die Prioritat 
zu, dessen Schilderung jedoch verrat, daB er sich vielmchr der entgegengesetzten 
Form der spiritualistischen Hypothese zuneigt. (Codrmgton, The Melanesians, 
1891, p. 117 f f . , 160ff.) 
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die Ursprunglichkeit, aber dem zweiten, der Inferioritat gegeniiber 
alien andern mythologischen Bildungen, pfliehtet sie nicht bei; viel- 
mehr ist sie geneigt, in diesem unbestimmten Geisterglauben den, 
wenn auch unvollkommenen Anfang einer spezifisch religiosen, ja 
sogar einer monotheislischen Entwicklung zu erblicken, der als 
solcher dem Seelenglauben natiirlich unbedingt liberlegen ware 1 ). 

Nun haben wir uns mit der ersten dieser Formen, mit der pra- 
animistischen Zaubertheone, bereits an anderer Stelle beschaftigt. 
Dort ergab sich, daB sie den Begriff des Animismus zu eng faBt, 
weil sie die magischen Wirkungen ausschlieBt, die von der «K6rper- „ 
seele» ausgehen, und daB sie uberdies dem primitiven BewuBtsein 
eine psyehologisch unmogliche Abstraktionskraft zutraut, weil sie 
einen vollig substratlosen Zauberglauben statuiert. Jeder Zauber 
geht aber, wie er auf Korper wirkt, so von korperlichen Dingen 
aus. Ist es nicht das Objekt selbst, das den Zauber hervorbringt, 
so ist es ein in ihm unsichtbar tatiger Geist, der ihn ausiibt. So 
bleibt der einzige entscheidende Punkt, der die praanimistische 
von der ammistischen Theorie scheidet, der, daB jene den Geistern, 
diese den Seelen den zeitlichen Vorrang einraumt. Diese Streit- 
frage wird aber bedeutungslos, sobald man auch hier dem Ge- 
sichtspunkt Rechnung tragt, daB die Begriffe Seele und Geist, 
vermoge der Eigenschaft des mythologischen Denkens, die Vor- 
gange des eigenen BewuBtseins auf die Seelen, Geister und ihre 
Zauberwirkungen zu iibertragen, mannigfach meinanderflieBen, so 
daB es eben nur jene auBeren Beziehungen zu ihrem korperlichen 
Trager, nicht innere Merkmale sind, die beide Begriffe scheiden. 
Wenn der Zauber bald Gluck, bald Ungliick bringt, so verdankt 
er beide Eigenschaften den seelischen Affekten der Hoffnung und 
Furcht, der Liebe und des Hasses, und eben diese Affekte selbst 
sind es daher auch, die im einen wie im andern Sinne Zauber- 
wirkungen ausuben, also Gluck wie Unheil bringen konnen, so daB 
nach dem Zauberglauben aller Volker und Zeiten der Mensch ein 
vor andern bevorzugter Trager solcher Wirkungen ist. Darum ist 
aber auch der Seelenglaube ebenso ein nie fehlender Faktor des 

*) Hoderblom, Tieles Kompendium der Religionsgesohichte, 4. Aufl. 1912, 

S. 24ff.). 

Wundt, Yfilkerpsychologie VI 2 Aufl. 


3 



84 


Der Gottermytlius. 


Zauberglaubens, wie dieser ein solcher des Seelenglaubens, — ein 
Yerhaltnis weehselseitiger Bedingtheit, das es unmoglich maclil, 
von einer zeitlichen Prioritat des einen oder andem zu reden. So 
bilden die zauberwirkenden Geister ein Reich mythologischer Wesen, 
das die Seelen gewissermaBen als eine seiner Provinzen einschlieBt; 
aber die Geister konnten mcht existieren ohne die Seelen, deren 
Affekte und Willenshandlungen in die Geister hinuberwandem 
miissen, wenn Zauberwirkungen entstehen sollen. Pur die Prage 
nach dem Ursprung der Gottervorstellungen wird damit der Streit 
zwischen Animismus und Praanimismus bedeutungslos. LaBt sich 
das Dasein der Gotter im BewuBtsem der Yolker weder aus dem 
Seelen- noch aus dem Geister- oder Zauberglauben allein begreifen, 
so wird es aueh dadurch, daB beide nur zwei verschiedene Seiten 
emer und derselben mythologischen Vorstellung sind, selbstver- 
standlich nieht begreiflieher, mogen wir immerhin anerkennen, daB 
eben diese Zusammengehorigkeit eine der notwendigen Yoraus- 
setzungen der Gottervorstellungen ist. 

Wesentlich anders verhalt es sich in dieser Beziehung mit 
der zweiten, der theistisch gerichteten Form der spiritualistischen 
Hypothese. Sie geht von einem Gesichtspunkt aus, den die Zauber- 
theorie unberucksichtigt laBt, und der hier durch die Strenge 
seiner Durchfiihrung ebenfalls zu einer praanimistischen Auffassung, 
aber zu einer solchen von nahezu diametral entgegengesetzter Wert- 
beurteilung mythologischer Anfangszustande fiihrt. Dieser Ge- 
sichtspunkt besteht in der relativen Gleichformigkeit jener Vor- 
stellungen von emem allverbreiteten geistigen Prinzip. Eine solche 
Gleichformigkeit spneht sich vor allem in der Gleichheit der Namen 
aus, die innerhalb waiter Bevolkerungskreise fiir dieses Prinzip ge- 
braucht werden. Dahin gehoren besonders das melanesische Wort 
«Mana», das irokesische «Orenda» und das «Wakanda» anderer 
Indianerstamme. Weitere Bezeichnungen, wie das australische 
«Mura-mura», smd mindestens zweifelhaft, da bei dem letzteren 
z. B. eme spatere Verschmelzung mit Ahnenvorstellungen ange- 
nommen werden muBte. Einen ferneren Beleg dafur, daB es sich 
in den oben angefiihrten Fallen um ein emheitliches Prinzip, also 
im letzten Grunde um einen einzigen Geist handelt, erblickt man 
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sodann darin, daB, wo immer die einzelnen Geister lokalisiert werden, 
ihnen dieselben wunderbaren oder zauberhaften Wirkungen zu- 
geschrieben werden. Gerade durch diese letztere Eigenschaft soil 
aber dieser praanimistische Geisterglaube, so niedrig im iibrigen 
sein religioser Wert sem mag, dem spateren Monolheismus verwandt 
erscheinen, und, unter der Yoraussetzung dieses gemeinsamen Ein- 
heitsgedankens, wird daher angenommen, der Monotheismus der 
hoheren Religionen sei schlieBlich eine Weiterbildung dieses ur- 
sprunglichen Geisterglaubens, die im wesentlichen abgesondert von 
andern mythologischen Yorstellungen stattfmde 1 ). 

Insofem diese Theorie eine spezielle Form der monotheistischen 
Hypothese ist, werden wir unten anf sie zuriickkommen. Em Ge- 
sichtspunkt muB jedoch sehon bier geltend gemacht werden, der 
von der Frage, ob es sieh urn beginnende Gottervorstellungen han- 
delt oder nicht, unabbangig ist. Er besteht dann, daB die Einheit 
des Namens fux die Emlieit der Sache nieht entsclieidend ist, wie 
wir denn z. B. nut dem Wort «Geisterglaube» sieherlich mclit sagen 
wollen, die Objekte dieses Glaubens seien ubevall die gleichen, oder 
gar, es gebe nur einen einzigen Geist, an den m solchen Fallen ge- 
glaubt werde. Die Geister haben, so gut wie die Seelen, gowisse 
gemeinsame Eigensehaften, unter denen ihr zauberhaftes Wirken 
und ihr fiir den Menschen heil- oder unheilbringendes Walten im 
Vordergrund steht; aber daran, daB es eine Vielheit von Geistern 
gebe, waltet im heutigen Yolksaberglauben ebensowenig ein Zwei- 
fel, wie den Geistervorstellungen der Primitiven gegeniiber ein 
solcher bestehen kann. Ob es sich mit dem melanesisehen «Mana» 
oder dem irokesischen «Orenda» anders verhalte, als mit den 
Geistern und den Damonen, zu denen sie als besondere Unter- 
formen gehoren, das ist eine Frage, die nieht durch die Gleich- 
heit des Namens, sondern nur durch die Prufung der Tatsachen, 
die. unter diesem Namen begriffen werden, zu beantworten ist. 
Nun berichtet Codrington, einer der ersten, dessen Beobachtungen 
in diesem praaniimstisch-theistischen Sinne verwertet worden sind, 
das «Mana» der Melanesier sei eine «ubernaturliche Macht, der 

l ) N. Suderblom, Tieles Kompendium der ReligionsgesoliioUte, 4. Aufl. 
1912, S. 24ff. Arohiv fur Religionswissenschaft, Bd. 17, 1913, S. Iff. 
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gewohnlichen Kraft des Menschen uberlegen ». Sie hafte vor allem 
an einzelnen Personen, aber auch an Dmgen, z. B. an Wasser, 
an Steinen und ICnochen, duroh die sie ubertragen werden konne. 
Der Erfolg ernes Marines werde als ein Beweis dafiir angesehon, 
daB er «Mana» in sieh trage 1 ). Diese Beschreibung laBt an 
Klarheit manehes zu wunschen irbrig; nicht minder die Unter- 
scheidung dieses Mana von den « Spirits » und « Ghosts », welchen 
letzteren Ausdruck der Autor auf die Geister Verstorbener ein- 
schrankt, wahrend die Spirits den Charakter von Naturdamonen 
besitzen. Doeh tragen alle Spirits und viele Geister das Mana in 
sich; endlieh soli dieses beim Aussprechen bestimmter Worte wirk- 
sam werden. Dabei bezeichnet freilich schon Oodrington dieses Mana 
als die «Beligion» der Melanesier, offenbar in aknlich vieldeutigem 
Smne, wie ja auch sonst dieser Ausdruck fur jeden beliebigen Zauber- 
oder Damonengl auben primitiver Yolker gebraueht zu werden pflegt. 
In eine Art Urreligion ist es aber wohl erst durch Max Muller in 
seinen religionsgeschichtlichen Vorlesungen, in denen er sich auf 
Oodrington beruft, umgewandelt worden 2 ). Halt man sioh an die 
Beschreibung dieses Autors, so geht aber aus ihr durchaus nicht 
hervor, daB das Mana eine einzige ubersinnliche Macht sei, wie 
es von Muller gedeutet wird. Yielmehr scheint das Wort uber- 
haupt kein Subjekt, sondern ein Attribut zu bezeichnen, das den 
verschiedensten Menschen und Dingen zukommen kann, und das 
in seiner Grundbedeutung durchaus mit der des Zauberhaften zu- 
sammenfallt. Dafiir spricht msbesondere auch, dafi gewisse Worte 
Mana in sich tragen konnen; denn der Wortzauber ist bekanntlich 
eine der verbreitetsten Zauberformen. 

*) Oodrington, The Melanesians, 1891, p 117 £f. 

2 ) Oodrington, a. a. 0. p. 118, Anm Max Muller, Hibbert Leotures, 1878. 
Deutsch u. d. T: Vorlesungen uber den Ursprung und die Entwioklung der 
Religion, 1881, S. 59f. Fur die durch diese religionsplulosophische Behandlung 
bewirkte Transformation der Begnffe ist es charaktenstisch, da8 Muller das 
«Mana» erne <anelanesiaclie Bezeichnung fur das Unendlioheu nennt. Codnng- 
ton selbst hat offenbar an eme im eigentlichen Sinne religiose Bedeutung des- 
selben ursprunglioh nicht gedacht. Denn er schreibt in einem von Max Muller 
zitierten alteren, semem Werk vorangegangenen Brief ausdruoklich• «Die Idee ernes 
hoohsten Wesens ist lhnen (den Melanesiern) ganz fremd, ja selbst die Idee 
von irgendwelchen Wesen, die eine selir hohe Stellung in der Welt einnehmen.» 
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Nicht anders steht es mit dem «Orenda» der Irokesen und 
andem Namen, die bei melanesischen und nordamerikanischen 
Stammen in analoger Bedeutung vorkommen. Wenn Hewitt das 
Orenda ein Lebensprinzip nennt, das nach deni Glauben der Iro- 
kesen die Welt und alle Dinge durehdnnge, das von der Erde auf 
den Menschen und von diesem wieder auf andere Objekte iibergehe, 
so fragt es sich aueh hier, ehe einem solchen Ausdruck ein naheres 
Verstandnis abgewonnen werden kann, was denn im BewuBtsein des 
Naturmensehen eine solcbe «Kraft» bedeute 1 ). Nun steht hinter 
dem Begriff einer Kraft der Gedanke irgendeiner Kausalitat, und 
nicht auf den allgemeinen Begriff, sondern auf die ihres Wirkens 
kommt es an, was wir unter lhr zu verstehen haben. DaJ3 dieses 
Wirken em rein zauberhaftes sei, ganz wie in alien naturmytho- 
logischen Anschauungen, das bestatigt vor allem die phantastische 
Kosmogonie dieser Stamme. Naher bestimnit ist also das Orenda 
eine allverbreitete Zauberkraft, die aber natiirlieh, analog wie 
das «Mana» der Melanesier, immer nur in seinen einzelnen Er- 
scheinungsformen, d. h. m konkreten Zauberwiikungen, die von 
Menschen, Damonen oder Gottern ausgehen, tatsachlich existiert. 
Demnach ist auch das Oienda ein Appellativum, ein Gesamtname 
fur viele Erscheinungen, die unter sich sehr verschieden sein konnen 
und nur darin ubereinstimmen, daB sie zauberhafter Art sind. Eine 
Einheit bilden diese Zauberwirkungen wiederum ebensowenig, wie 
die Geister des allgemeinen Volksaberglaubens deshalb, weil sie 
den gleichen Namen fuhren, ein einziger Geist sind. 

Hiernach unterscheiden sich das Mana, Orenda und ahnliche 
Begiiffe von andern Eormen des Damonen- und Zauberglaubens 
lediglich dadurch, daB sich in diesen Fallen ein Gesamtname ge- 
bildet hat, der alle die Wesen, die irgendwo und irgendwie zauber- 
hafte Wirkungen ausiiben, zusammenfaBt. Anzunehmen, solche 
von fruhe an in der Sprache sich bildende Appellativa wurden un- 
abhangig nicht nur von ihren einzelnen Wirkungen, sondern auch 

1 ) Hewitt, Orenda and a Definition of Religion, American Anthropolo- 
gist, New. Ser. IV, 1902, p. 33ff. Iroquoian Cosmology, Ethnol Rep. Wa- 
shington, XXI, 1903, p. 137 ff. Mo Gee, The Sionan Indians, Ethnol. Rep. 
Washington, XV. 
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als reine, also abstrakte Kraftbegriffe godacht, das hieBe eine spate 
Form philosophischer Begiiffsbildung auf das iiberall nur in kon- 
kreten Anschauungen sich bewegende mythologische Denken iiber- 
tragen. Hier trifft nun aber zugleich dieser theistisch gerichteto 
Spiritualismus mit dem praanimistischen, der den Zauberglauben 
alien andem mythologischen Formen vorausgehen lafit, zusammen. 
Auch das Zauberhafte ist ein Attiibut, das den verschiedensten 
Dingen eigen sein kann, es ist kein selbstandig zu denkendes Ding. 
Unter diesem Gesiobtspunkt betrachtet verfallen aber diese beiden 
Formen der spirxtualistisehen Hypothese nicht nur dem gleichen 
psychologischen Irrtum, sondem sie sind beide tatsacblioh uber- 
haupt nicht verschieden. Die praanimistische Zaubertheorie kann 
nicht umhin, eine Macht anzunehmen, von der der Zauber aus- 
geht; die Mana- Oder Orendatheorie, die eine ubersmnliche Macht 
als das Ursprungliche ansieht, muB, wenn sie nach der Natur 
dieser Macht gefragt wird, zugestehen, daB sie zauberhaft ist. 
«Zauber» und «iibersinnliche Macht » smd also nur verschiedene 
Worte fur den namlichen Inhalt. Dieser Inhalt ist die Vorstellung 
einer Zauberkraft, die verschiedenen Dingen innewohnt, und fur 
deren Trennung von sonstigen, uberall an konkrete Objekte ge- 
bundenen Zaubervorstellungen nicht der geringste Anhaltspunkt ge- 
geben ist. So steht denn das «Mana» nach den tatsachlichen Eigen- 
schaften, die von lhm ausgesagt werden, der Gottesvorstellung 
nicht naher als sonstige damonische Krafte, die etwa an Fetische, 
Amulette und andere Zauberobjekte gebunden smd. 


c. Die polytheistische Hypothese. 

Die polytheistische Hypothese stiitzt sich zunachst auf die 
tatsachliche Vielheit der Gotter in den Mythen der Kultur- und 
Halbkulturvolker. MaBgebend sind aber fur sie vor allem die fruher 
erorterten naturmythologischen Theorien. Denn mag auch zuge- 
standen werden, daB, wo uberhaupt Gottervorstellungen zur be- 
stimmteren Ausbildung gelangt sind, die Vielheit das Pnmare, und 
daB sogar noch m der Gegenwart der reine Monotheismus eine 
Ausnahmeerscheinung ist, so bleibt damit die Grenze, bei welcher 
der Gotterglaube begmnt, noch unbestimmt. Hier kommt nun die 
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naturmythologisohe Theorie der Erfahrung zu Hilfe, indem sie be- 
hauptet, mit der Anschauung irgendwelcher die Phantasie erre- 
gender Naturerscheinungen, vornehmlich der Objekte des gestimten 
Himmels, seien auch sofort Gottervorstellungen gegeben, indem 
jene Erscheinungen entweder selbst als Gotter oder aber als Sitze 
von Gottem betrachtet wurden 1 ). Daraus ergibfc sich unmittel- 
bar eine Vielheit von Gottern. 1st es, wie die Astralmythologie 
annimmt, ein einzelnes Gestirn, das mehr als andere das Inter- 
esse fesselt, z. B. der Mond, so beriihrt aueh dies die polytheistische 
Hypothese nicbt wesentlich, da eine mythologische Hypostasierung 
anderer Objekte dadurch nicht ausgeschlossen ist, auBerdem aber 
dieses Verbal tms als der Anfang zu der spater eine so wichtige 
Rolle spielenden Bangunterscheidung der Gotter werden kann, die 
lhrerseits wieder die Briicke zu monotheistischen Anschauungen 
schlagen hilft. Nach allem dem liegt es in der Konsequenz der 
naturmythologischen Theorie, daB sie zu einer polytheistischen 
Ursprungshypothese fuhrt, der die Gotlennythen als die friihesten 
aus kemerlei andern Faktoren abzuleitenden mythologischen Bil- 
dungen gelten. Dabei kann dann iibiigens das Verhaltms zu 
diesen andern Erzeugnissen der Mythenbildung in doppelter Weise 
bestimmt werden. Entweder gilt namlich der Seelen- und Da- 
monenglaube als ein besonderes, gleich urspriingliches Gebiet, 
dessen Produkte sich darum von Anfang an auf die mannigfal- 
tigste Weise mit dem Gottermythus vermengen konnen, das aber 
ganz verschiedenen Ursprungs und darum von jenem grundsatzlicli 
zu scheiden sei: dies ist im allgemeinen die altere Ansicht, nament- 
lioh die der «Wettermythologie». Oder man verweist diese Eor- 
men liberhaupt aus dem Gebiet des eigentlichen Mythus, der, auf 
rein mtellektuellen Motiven ruhend, gewisse astronomische An- 
schauungen und Erkenntnisse veraussetze: dies ist der Standpunkt 
der Astralmythologie oder wenigstens mancher lhrer Anhanger 2 ). 

Stimmen demnach beide Eormen der Hypothese in der For- 
derung eines Primats der Gottervorstellungen uberem, so sind nun 
auch die empirischen Tatsachen, auf die sie sich stiitzeii, im wesent- 

1) Vgl. oben Bd. 5 s , S. 61 ff. 

2 ) Vgl. oben Bd. 6 a , S. 63 ff. 



40 


Der Gottermythua. 


lichen gleicher Art: beide berufen sich, insoweit sie sich urn die 
Mythologie primitiver Yolker iiberhaupt kiimmern, auf die aueh bei 
ihnen nirgends fehlende mythologische Apperzeption der Natur- 
objekte. Wo immer diese als belebte Wesen anerkannt werden, 
die je nach TJmstanden dem Menschen Heil oder Unheil brmgen 
konnen, vielfach aber auch reme Objekte intellektueller Neugier 
sein mogen, soil ihnen die voile Bedeutung von Gottern zukommen. 
Nach der konsequenten, von der Astralmythologie vertretenen An- 
schauung sollen diese so entstandenen Vorstellungen von Natur- 
gottem auf rein intellektuellen Motiven beruhen und nur sie sollen 
daher iiberhaupt dem «Mythus» im eigentlichen Sinne zuzureohnen 
sein, wahrend der Seelen- und Damonenglaube, der aus den Affekten 
der Furcht und des Wunsches hervorgehe, ein Beich fur sich bilde, 
das noch in dem Aberglauben der Kulturvolker selbstandig neben 
dem Gotterglauben fortwuchere, um dann erst im Kultus mit den 
Gottermythen in Verbindung zu treten. Dagegen zieht die Wetter- 
mythologie mit den ihr verwandten, einer Allbeseelung der Natur 
zugeneigten Richtungen eine solche Grenze weder fur die Motive 
des Gotterglaubens noch hinsichtlich der Natur der Gotter selbst. 
So hat diese Richtung, wie sie der dort herrschenden Tendenz der 
Beschrankung auf ein einzelnes Himmelsobjekt gegeniibersteht, auch 
in jenen beiden fur den mythologischen Gottesbegriff grundlegenden 
Verhaltnissen eine diametral entgegengesetzte Auffassung entwickelt. 
Dies erhellt deutlich aus H. TJseners oben besprochener Einteilung 
der Gotter, die die folgenchtigste Durchfuhrung dieses Standpunktes 
ist (s. oben S. 3ff.). Die drei Klassen der Augenblicks-, der Son* 
dergotter und der personlichen Gotter wollen alles umfassen: die 
Damonen, die unter den beiden ersten Klassen auftreten, die eigent- 
lichen Naturgotter, bei denen die Personlichkeit ein zu ihrer Ge- 
bundenheit an konstante Naturerscheinungen hinzutretendes Pra* 
drkat ist; im letzten Grunde gehoren aber auch die Seelenvor- 
stellungen hierher, die in ihren mannigfaltigen Wandlungen ohne 
scharfe Grenze in damonische Wesen, also in der Sprache dieses 
die gesamte Mythologie umfassenden Gotterbegriffs in Augenblicks- 
und Sondergotter ubergehen. Wichtiger noch ist es, dafi diese 
Richtung damit auch die Scheidung der Motive in rein intellektuelle 
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und in emotionale nnd so jene merkwiirdige Theorie des Kultus 
beseitigt, naoh welcher dieser in bezug auf die Gotter, die in 
alien Religionen die Hauptobjekte, ja schliefllich die einzigen des 
Kultus sind, erst aus einer spaten Vermengung mit den ihnen ur« 
sprunglich fremden Damonen- und Zaubervorstellungen entstanden 
sein soil. 

1st naoh allem dem diese unitarische Form der polytheisti- 
schen Hypothese der dualistischen uberlegen, so leidet sie aber 
an dem entgegengesetzten tJbeL Da sie alle mytkologischen Ge- 
bilde Gotter nennt, so wird es ihr naturlich leicht, die Urspriing- 
liohkeit der Gottervorstellungen zu behaupten. Scheidet man jedoeh 
aus dem bunten Gemenge dieser Gebilde diejenigen aus, die der 
fundamentalsten Merkmale der eigentlichen Gotter entbehren, so 
macht die Hypothese von selbst ihrer Umkehrung Platz. Die 
■wirklichen Gotter werden dann als ein relativ spates Produkt 
mythologischer Entwicklung anerkannt. Was ihnen vorausgeht, 
sind Seelen und Damonen mit ihren Zwischenformen. Die Eigen- 
schaften dieser niedrigeren mythischen Wesen gehen von Anfang 
an in die sich bildenden Gottervorstellungen ganz oder teilweise 
liber; aber darum ist doch der Gott -weder eine bloBe Steigerung 
der Eigenschaften jener Wesen noch auch eine einfache Verbindung 
derselben mit dem vom Menschen selbst entlehnten Charakter der 
selbstandigen Personlichkeit, sondern der personliche Gott ist eine 
Neuschopfung, bei der die niedereren mythologischen Gebilde als 
Faktoren mitwirken, deren Wesen iibrigens in erster Linie in den 
spezifischen Merkmalen sich auspragt, die nur dem Gott ur- 
sprunglich eigen sind. Zu ihnen gehoren vornehmlich die drei 
oben erwahnten: der von den menschlichen Wohnstatten entfernte 
Wohnort, die zuerst relative und dann mehr und mehr in abso- 
lutem Sinne gedachte Allgegenwart, und endlich die mit ewiger 
Jugend verbundene Unsterblichkeit. Ein wesentliches Mittelglied in 
der Entwicklung der Gotter aus den Damonenvorstellungen bildet 
dann auch hier die Gestalt des Helden, dessen ideales Eben- 
bild neben alien jenen Merkmalen der Gott ist. Darum erhebt 
sich erst aus der Heldensage der Gottermythus. Wo es eine 
Mythus und Geschichte zur Einheit verbindende Heldensage noch 
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nicht gibt raid vermoge der Bedingungen primitiverer Kultur nicht 
geben kann, da gibt es demnach aueh keine Gotter. In der Tat 
lehrt das unzweideutig die Mythologie jener primitiven Yolker, 
deren Mythus noch nioht die Region des Damonenglaubens uber- 
schritten hat, raid deren erzahlende Dichtung sich noch ganz in 
den Grenzen des Mythenmarchens bewegt. 

cL Die monotheistische Hypothese. 

Die Annahme, alle Mythologie raid Religion sei von der Idee 
einer einzigen Gottheit oder mindestens von der Idee eines Gottes 
ausgegangen, der ubei alle niedrigeren Gotter raid Damonen ei- 
haben sei, ist in der Mythologie und namentlich in der Religions- 
wissenschaft in einer doppelten Gestaltung aufgetreten: in einer 
alteren, die im Zusammenhang mit der friiher besprochenen «Ent- 
artungstheorie» zu Anfang des vorigen Jahrhunderts in der Reli- 
gionsphilosophie der Romantik hervortrat (Bd. 4 2 , S. 10ff.), und in 
einer neueren, die eine eigentiimliche Abart der evolutionistischen 
Hypothese darstellt. Wir konnen uns hier auf diese letztere Form 
beschranken, die bei dem gegenwartigen Stand der Wissenschaft 
allein noch eine gewisse Bedeutung beanspruchen kann. Mit der 
oben erwahnten theistischen Form der spiritualistischen Hypothese 
hangt sie zwar in ihrem Endziel znsammen, insofem beide die 
monotheistische Idee aller Mythologie vorausgehen lassen; aber in 
der Anffassung der an diesen Anfang gestellten Gottheit entfernen 
sich beide voneinander. Dem primitiven Spiritualismus gilt diese 
als eine in Menschen und Dingen wirksame Macht, die sich von 
andern, auf spezielle Damonen oder Geister bezogenen zauber- 
haften Kraften nur durch ihre unbestimmtere Verbreitung unter- 
scheidet. Anders die Hypothese eines primitiven Monotheismus. 
Sie setzt die Gottesidee in ihrer allgemeingultigen , im wesent- 
lichen auch noch innerhalb der spateren religiosen Entivicklung 
herrschenden Form voraus. Ihr hat also die Gottheit von An- 
fang an den Charakter eines personlichen hochsten Wesens, das 
als Schopfer der Welt oder mindestens des Menschen, vor allem 
aber als Urheber der sittlichen Normen gedacht werde. Gesteht 
man auch zu, daJ3 auf den niedersten Stufen der Kultur diese 
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Gottesvorstellung noch roh und unvollkommen sein moge, so soil 
sie doeh alle wesentlichen Attribute des Gottes der monotheisti- 
schen Eeligionen bereits in sich schlieBen. Eine Entwicklung inner- 
halb dieser Grenzen wird daher durchaus zugegeben; aber sie 
soli nur insoweit moglich sein, als jene von Anfang an vor- 
handenen religidsen und sittliohen Werte Steigerungen zulassen. 
Eine Vervollkommnung der Vorstellungen von der Gottheit wird 
in diesem Sinne zugestanden, nicht aber eine auch nur nach 
irgendeiner ihrer Hauptrichtungen gehende Neubildung. Insofem 
ist diese Hypothese wesentlich radikaler als die theistische Neben- 
form der praanimistischen Zaubertheorie. Hier wird mehr erne ur- 
sprungliche mono theistische Anlage statuiert; dort gilt der mono- 
theistische Gedanke selbst mit der Gesamtheit seiner wesentlichen 
Merkmale als ein urspninglicher. Um ihn m dieser Ursprimglich- 
keit festzustellen, wird daher von den Yertretern dieser Hypo- 
these ein ungleich groBerer Wert darauf gelegt, ihn als einen 
der gesamten Menschheit zukommenden Besitz durch vergleichend 
ethnologische Untersuchungen zu erweisen. Dieser Unterschied ist 
nach zwei Eichtungen von nicht zu ubersehender Tragweite. 
Der praanimistische Theismus kann den Charakter einer Entwick- 
lungstheorie in vollem Umfang fur sich in Anspruch nehmen. Er 
wurde, wenn er nicht aus andern, oben dargelegten Griinden schei- 
terte, die Moglichkeit offen lassen, auch fur die religiose Entwick- 
lung die voile schopferische Macht der geistigen Kausalit&t zu be- 
wahren. Die Hypothese einer urspriinglichen, namentlich auch in 
ihrer ethischen Bedeutung von Anfang an in sich abgeschlossenen 
Gottesidee setzt eine absolute, der gesamten Menschheit. zuteil ge- 
wordene Offenbarung voraus, die getrubt, ja moglicherweise im 
Wandei der Zeiten vergessen werden kann, die aber allezeit un- 
begreiflich bleibt. 

Der hervorragendste Vertreter der monotheistischen Hypothese 
ist unter den neueren Eeligionspsychologen Andrew Lang. 1 ) Seine 
auf ein reiches Beweismatenal gegrundeten Ausfuhrungen sind 
durch weitere ethnologische Argumente unterstiitzt, zugleich aber 
in einigen Beziehungen modifiziert und mil Eiicksicht auf manche 


*) Andrew Lang, The Making of Religion, 2. Edit., 1900. 
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Eolgerungen eingeschrankt worden von P. W. Schmidt m seinem 
das ganze Problem historisch und kritisch behandelnden Werk 
Tiber den «Ursprung der Gottesidee » x ). Andrew Langs Arguments 
haben ihres Eindrucks urn so weniger verfehlt, da dieser Autor 
selbst ein Anhanger der animistischen Hypothese gewesen war. 
Allmahlich sah er sich jedoch mehr und mehr zu der Uberzeugung 
gedrangt, keine der gelaufigen Hypothesen, weder die animistische 
noch die naturmythologische, sei ausreichend, um den Ursprung 
der Eeligion zu erklaren, vielmehr musse dieser auf einem ganz 
andem Boden, namlich auf dem einer ursprunglichen Gottesidee, 
gesucht werden. Aus der animistischen Theorie ist nach Lang die 
Gottesidee nicht abzuleiten, well alle Erscheinungen, die nach ihr 
die Grundlage des Seelenglaubens bilden, der Tod, das Traumbild, 
die Vision, mit der Vorstellung eines Gottes absolut nichts zu tun 
haben. Ebensowenig habe aber diese ihr Vorbild in den Geistern 
und Damonen. Yielmehr sei bereits bei den primitiven Volkern die 
Gottheit ein Wesen eigener Art, dessen Hauptmerkmale darin be- 
stehen sollen, daB es als der Schopfer der Dinge und insbesondere 
auch als der Urheber der sittlichen Gesetze gedacht werde. Daraus 
ergibt sich, daB es nach Andrew Lang in dieser Beziehung einen 
Wesensunterschied zwischen Natur und Kultur nicht gibt, daB also 
diese Idee nicht bloB urspninglich, sondern auch in den hauptsach- 
lichsten, der Gottheit beigelegten Pradikaten unverandeilich ist. Die 
Beweislast fur diese These fallt hiemach selbstverstandlich den Er- 
hebungen uber die Verbreitung eines solchen Gottesglaubens bei den 
Naturvolkem zu. Einen solchen Beweis sucht nun Lang zu fiihren, 
indem er eine groBe Anzahl von Berichten liber die Annahme 
eines einzigen hochsten Wesens bei zahlreichen primitiven Volkern 
zusammenstellt. Es mag hier geniigen auf Australian hinzuweisen, 
dem Lang eine besonders emgehende Betrachtung widmet, well er, 
was freilich nach unserer heutigen Kenntnis nicht mehr zutrifft, 

*) P. W. Schmidt, Der Ursprung der Gottesidee, eine historisch-kritisohe 
und positive Studie I. Histonsch-kntischer Teil, 1912 Zu vgl., mit Ruoksioht 
auf die vermuteten Gottesideen bei den Primitivsten, desselben Verfassers 
Werk: Die SteUung der Pygmaenvolker m der Entwicklungsgesohiohte der 
Menschheit, 1910. 
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in den Austrahern die in der Kultur niederste Menschenrasse er- 
blickt 1 ). Nun gibt es bei den australischen Stammen zwei Gruppen 
von Legenden, die gelegentlich aueli schon anderwarts mit Gotter- 
vorstellungen in Beziehung gebracht worden sind: die Legenden 
von der Alcheringazeit und die von den Muraniura und anderen 
ahnlichen, aber zum Teil mit abweichenden Namen belegten Wesen 
der Yorzeit. Sie bilden durchweg eine Mehrheit, wie dies der am 
haufigsten vorkommende Doppelname Muramura schon andeutet. 
Bei einigen Stammen, -wie z. B. bei den Naringieri, den Wiimbaio, 
den Kumai u. a., kommt aber auch ein Singular vor, und bei den 
Kurnai fallt dieser Name sogar mit der Bedeutung Yater zu- 
sammen 2 ). Diese Falle, die schon von andern Forschern mit etwas 
zweifelhaftem Becht als «Verehrung eines hochsten Wesens» be- 
zeichnet wurden, verallgememert nun Lang fur das ganze Gebiet 
der Muramura-Legenden. Sie alle gelten lhm als Zeugnisse eines 
ursprunglichen Monotheismus, wahrend nach ihrem Inhalt kein 
Zweifel sem kann, daB sie zwischen kosmogonischen und Ahnen- 
oder Stammesmythen emigermaBen die Mitte halten, vorzugsweise 
aber der letzteren Kategorie zufallen. Bin kosmogonisches Element 
enthalten sie nur insofern, als in ihnen, wie durehweg in den 
primitivsten kosmogonischen Marchen, bloB von der Entstehung 
der lebenden Wesen, besonders der Totemtiere und des Menschen, 
die Rede ist. Vorzugsweise aber haben diese Erzahlungen den 
Charakter von Kulturlegenden: sie berichten, wie die Mura- 
mura den Vorfahren die Verfertigung von Waffen und Werkzeugen 
gelehrt, wie sie ihnen ihre Totems zugeteilt, sie in der Ver- 
fertigung von Werkzeugen und Waffen und besonders in den 
Zeremonien unterwiesen haben. Die bemerkenswerten moralischen 
Grundsatze, die nach der Mitteilung von Howitt den Jiinglingen 
bei der Mannerweihe eingepragt werden, den alteren Mannem zu 
gehorchen, Freunden in der Not beizustehen und das Eigentum 
mit ihnen zu teilen, nicht unerlaubten Verkehr mit Frauen zu 
pflegen und die Speisegebote zu achten, diese Regeln werden von 

*) A. Lang, a. a. 0., p. 175ff. 

a ) Vgl. die tlberaicht uber diese Namen bei Howitt, The Native Tnbes 
of South-East Australia, p. 47Sff. 
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Howitt mit der Idee eines hoehsten Wesens in keinerlei Be- 

ziehung gebracht 1 ). Es mag leieht sein, daB der Australier, wenn 
man ihn nach dem Ursprung der Mannerweihe selbst befragt, auf 
die Vorfahren verweist, von denen er die Eeier uberkommen habe; 
und so mag er immerhin auch jenen Sittenkodex auf die Mura- 
mm’a oder bei den Kurnai auf einen mythischen «Yater Mungan » 
zuriickfuhren, der mifc den Yorschriften fur die Zeremonien auch 
diese Regeln den Voreltern gegeben habe. 1st doch die Erzahlung 
von Urahnen, denen eine bestehende Sitte ikren Ursprung ver- 
danke, lediglich erne legendarische Emkleidung der Antwort, 

die der Naturmensch und im Stillen zumeist auch noch der Kul- 
turmensch auf die Erage nach der Herkunft einer Sitte zu geben 
weiB: «Wir tun, was wir von unsern Eltern gelernt haben. » 

1st demnach das tatsachliche Material der sogenannten primi- 
tiven Religion an und fur sich schon eine gebrechliche Stiitze fur 
diesen urspriinglichen Monotheismus, so kommen nun aber dazu 
noch zwei weitere Gesichtspunkte, die dieser Hypothese vollends 
den Boden entziehen: erstens gibt der Mythenschatz eines Yolkes, 
wie uns vomehmlich die Entwicklungsgeschichte des Mythen- 
marchens gelehrt hat, im allgemeinen ein treues Bild der An- 

schauungen eines Volkes; und zweitens bildet den einzig sieheren 

MaBstab fur die Bedeutung, die einem Gott oder Damon im 
Glauben eines Yolkes zukommt, der Kultus, in welchem der 
Mensch den Schutz und die Hilfe dieser Machte zu gewinnen 
sucht. Wie steht es nun mit der Rolle, die nach diesen beiden 
Seiten die «hoehste Gottkeit» im Leben des Primitiven spielt? 
Wir wollen auch hier wiederum die Australier, und insbesondere 
diejenigen Stamme befragen, uber die wir nach beiden Richtungen 
die verhaltnismaBig genaueste Kunde besitzen: das sind die 
Aranda- und die ihnen verwandten Loritjastamme, uber die wir 
durch C. Strehlow gerade in den Glauben und Kultus betreffenden 
Eragen griindlicher unterriehtet sind. Schwerlich hat dieser als 
Missionar tatige Eorseher ein Interesse daran, den religiosen 
Glauben der Eingeborenen besonders niedrig einzuschatzen. Yiel- 
mehr geht aus seiner Darstellung das Gegenteil deutlich hervor. 


l ) Howitt, a. a. 0., p. 633 
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Aber daneben tragt diese Darstellung allerdings den Stempel groBter 
Objektivitat an sich, so daB man sich auf den tatsachliehen In- 
halt seiner Berichte urn so unbedingler verlassen kann, da er, 
abweichend von den meisten andem Brforsehern dieses Erdteils, 
die Sprache der Eingeborenen beherrscht und sich das Vertrauen 
der Missionszoglinge, denen er die meisten seiner Berichte ver- 
dankt, erworben hat. Was lehren uns demnach zunachst die 
Legenden, die Strehlow in ungewohnlich groBer Zahl gesammelt 
hat? An die Spitze seiner beiden Mythensammlungen stellt er 
den Glauben an ein «hochstes gutes Wesen», bei den Aranda 
«Altjira», bei den Loritja «Tukura» genannt 1 ). Trotz des ver- 
schiedenen Namens sind die Eigenschaften dieses hoehsten Wesens 
durchaus ubereinstimmender Art. Es hat die Gestalt eines Mannes, 
aber die FuBe eines Emu, und sein Wohnsitz ist der Himmel, in 
dessen herrlichen Jagdgriinden es sich mit den seine Umgebung 
bildenden schonen jungen Mannern und Madchen der Jagd hingibt. 
Um die irdischen Dinge und um den Menschen kummert sich 
dieses hochste Wesen aber gar niclit. Den Menschen und die 
Tiere liaben andere auf Erden hausende tierahnliche Wesen ge- 
schaffen, auf die aucli die Einrichtung der Totembrauche zuriick- 
gefiihrt wird, und von denen auBerdem kosmogonische Sagen von 
primitiver Art bericlitet werden. Pragt man hiemach, in welchem 
Sinne das Pradikat eines hoehsten guten Wesens auf diesen Him- 
melsbewohner angewandt werden kann, so ist es das «hochste» 
offenbar nur im raumlichen Sinne, «gut» aber insofern, als es dem 
Menschen nichts Boses tut, wie so viele irdisclie Damonen, da es 
sich ja uberhaupt nioht um ihn kummert. Es gleicht nach allem 
dem mehr den Gottern Epikurs als dem ethischen Gott der mono- 
theistischen Religionen. Fragt man aber nach den psychologischen 
Motiven, aus denen die Vorstellung dieses Himmelswesens ent- 
standen ist, so wird man mit Sicherheit antworten diirfen, daB sie 
weder ethischer noch religioser Art sind, sondem daB ihre nachsle 
Quelle das Bedurfnis des Primitiven ist, die weiten Himmelsraume 
mit Wesen zu bevolkern, die ihm gleich seien, wobei nach den 

*) C. Strehlow, Die Aranda- und Loritja-Stamme in Zentral - Australien , 
Teil I, S. Iff. und Teil II, S. Iff. 
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sparliehen Beriehten dahingestellt bleiben muB, inwiefem, wie es 
m diesem Ball immerhin wahrscheinlich ist, die Gestime mit- 
gewirkt haben mogen. You da aus liegt dann die Vorstellung, daB 
diese weiten Himmelsraume herrliche Jagdgriinde bergen, die von 
einem ein miiheloses Dasein fiihrenden Hauptling beherrscht 
werden, nahe genug, und so ist denn hier das Leben der Him- 
melsbewohner offenbar zu einem idealen Spiegelbild des irdischen 
Lebens geworden, aber im Hinblick auf die Entfernung und Un- 
erreiehbarkeit des Himmels zugleieh zu einer Welt, deren Be- 
wohner sich um den Menschen und seme Angelegenheiten nicht 
kiimmem. Davon ist dann die natiirliche Folge, daB sich der 
Mensch seinerseits um diese Himmelswelt wenig kummert. Dies 
spricht sich sehon daiin aus, daB die dem Munde der Einge- 
borenen entnommenen Berichte uber jenes «hochste gute Wesen», 
obgleich sie von Strehlow an die Spitze seiner Sammlungen von 
«Mythen, Sagen und Marchen» der Aranda und Lotirja gestellt 
werden, doch im eigentliehen Sinne zu keiner dieser drei Klassen 
gehoren. Denn sie sind uberhaupt keine Erzahlungen, sie ent- 
halten keine Spur von Handlungen, wie solche immerhin innerhalb 
der kosmogonischen Marchen der gleichen Stanune sclion vor- 
kommen, sondem sie sind lediglieh Aussagen, die die Eingeborenen 
entweder spontan oder, was wohl wahrscheinlicher ist, aul Be- 
fragen uber die Bewohner des Himmels zu machen pflegen. Die- 
ser Gleichgultigkeit gegenuber den Himmelswesen entspricht nun 
vollends deren vollige Abwesenheit im Kultus, ein Mangel, der 
um so augenfalliger ist, als im ubrigen der Kultus eine hervor- 
ragende Bolle im Leben dieser Naturvdlker spielt, derart, daB es 
kein wichtigeres Lebensereignis und kein irgendwie zu den Affekten 
der Fureht und des Hof fens in Beziehung gebrachtes Objekt gibt, 
dem nicht ein besonderes Kultfest gewidmet ware. So sohildert 
Strehlow nicht weniger als 59 Kulte der Aranda und 21 der Lo- 
ritja, doch sie sind samt und sonders Totemkulte; jener H immels- 
hauptling genieBt nicht nur keinen Kultus, sondem es wird seiner 
nicht einmal beilaufig bei den ubrigen Kulten gedacht. Ohne Kultus 
gibt es aber keinen Gott. Und wie sollte vollends ein Gott, der, 
wie Andrew Lang behauptet, schon von den Australiem als ein 
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hochstes Wesen gedacht wird, das die Guten belohnt und die 
Bosen bestraft, moglich sein, ohne dafi der Mensch alle kultischen 
Mittel in Bewegung setze, um diesen Gott fiir sieh zu gewinnen ? 

Gleichwohl ist es gerade diese Ausnahmestellung, die eine solche 
kultlose Gottheil in den von Gotlerkulten erfiillten Religionen ein- 
nehmen wurde, die gelegentlich umgekehrt als ein Beweismittel fiir 
ihre Urspriinglichkeit gebraucht worden ist. « Dieses stets giitig 
und wohlwollend gedaebte hoehste Wesen », sagt Leopold von 
Schroeder, «wird bei den primitiven Volkern meist nicht durch 
Opfer und Gebete geehrt. Man ebrt es, mdem man seinen Willen 
tut, indem man gut und recht handelt und denkt, jenem Wesen 
ahnlich 1 ).)) Wie es mit der Giite jenes Wesens bestellt ist, haben 
wir oben geseken. Wie sehr die religiose Gesinnung des Primi- 
tiven zu semem Vorteil von der des Kulturmenschen abweichen, 
wie sehr sie aber auch dem Gharakter des Menschen iiberhaupt 
widerstreiten wiirde, nach welehem sich die religiosen so gut wie 
alle andern Affekte in Handlungen auBern, ist augenfallig. Was 
dann von Schroeder weiterliin beibringt, um auch fur die ge- 
samten arischen Volker einen solchen ursprimglichen Monotheismus 
ohne Mythen und ohne Kult wahrscheinlich zu machen, liegt aber 
im wesentlichen auf dem gleiclien Gebiet der Namendeutung, auf 
Grund deren die altere indogermanische Porschung aus der tJber- 
einstimmung gewisser Worter auf die Ubereinstimmung der ent- 
sprechenden Dinge zuriicksehloB, um auf diesem Wege ein Bild 
der einstigen gemeinsamen Kultur der arischen Volker zu ge- 
wmnen. DaB dabei, abgesehen von den zum Teil sehr zweifel- 
haften Etymologien, deren man sich bediente, die ungeheuren Ein- 
fliisse des Bedeutungswandels ubersehen wurden, der dieselben 
Worter bei verschiedenen sprachverwandten Volkern nicht selten 
weit voneinander trennt, ist heute wohl allgemein anerkannt. Bei 
den religiosen Grundbegriffen kommt aber dazu noch als ein wei- 
teres Moment, daB es m der Tat G otter gibt, und zwar solche, 
die wir schon unter sehr primitiven Verhaltnissen vorfinden, die 
wirklich keinen Kultus genieBen, und die auch sonst, abgesehen 

l ) L. von Schroeder, Reden und Aufsatze vornehmhch uber Indiens 
Literatur und Kultur, 1913, S. 369. 

Wundt, Vdlkerpsychologie VI 2 Aufl. 4 
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von der besonderen Mythengattung, die sich auf sie bezieht, in dem 
Glauben der Natnr- wie der Kulturvolker eme wenig hervortretende 
Eolle zu spielen pflegen, solange sie nicht mit den Kultgottem in Be- 
ziehung gebracht werden: diekosmogonischen Gotter. Imiibrigen 
liegen aber diese nicht nur auBerhalb des Kultus, sondem anch ge- 
wissermaBen jenseits von gut und bose. Mit einem hochsten guten 
Wesen haben sie also nicht das geringste gemein. Am ehesten 
konnte man etwa bei dem indischen Varuna, dem Beschiitzer der 
naturliehen wie der sittlichen Weltordnung, an ein solches hochstes 
gutes Wesen denken ; aber erstens ist auch dieser Gott nur einer 
neben vielen andem ; und zweitens tragt die Gestalt dieses wie die 
aller andem vedischen Gotter Ziige einer weit zunickreichenden 
religiosen Entwicklung an sich, die es ebenso wenig gestatten, ihn 
wegen der auf den Himmel hinweisenden Bedeutung seines Na- 
mens dem griechischen Uranos gleich zu setzen, der ganz und gar 
ein dem Kultus fremder kosmogonischer Gott geblieben ist, wie 
bei einer wahrend langer Zeit unter priesterlichem BinfluB aus- 
gebildeten Gottheit von einer Parallele mit den Hinnnelswesen 
primitiver Yolker die Bede sern kann. So ist gerade diese dem 
Gott der monotheistischen Religionen vielleicht nachstverwandte 
Gestalt des indischen Pantheon ein sprechendes Zeugnis dafur, 
daB Gottervorstellungen, die weit voneinander abliegenden Stufen 
der Kultur angehoren, iiberhaupt nur dann miteinander vergleich- 
bar sind, wenn sich die zwischenliegenden Glieder der Entwick- 
lungen feststellen lassen. 

3. Die Entstehung der Kultgotter. 

a, Vorreligiose Kulte und kultlose Gotter. 

DaB der Kultus das MaB abgibt, nach welchem der Inhalt des 
Mythus insbesondere in seiner religiosen Bedeutung abgeschatzt 
werden muB, 1st bereits im Eingang dieses Buches hervorgehoben 
worden 1 ). Damit ist nun aber nicht gesagt, daB der Kult das 
einzige Merkmal der Religion sei, noch auch, daB jeder Kult 
religios sei. In der Tat werden wir spater sehen, daB zu ihm 


x ) Vgl Bd. 5 s , S. 23ff. 
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als einer auBeren Folge von Handlungen bestixnmte hohere Affekte 
als Motive hinzukommen miissen, wenn ihm ein religioser Charakter 
beigelegt werden soil. Nach diesen inneren Motiven schreiben wir 
Kulthandlungen nur dann einen religiosen Wert zu, wenn sie sich 
auf Gegenstande beziehen, welohe die oben (S. 12ff.) festgestellten 
Merkmale von Gottern besitzen. Da es nun aber zweifellos ahn- 
liche Handlungen gibt, deren Substrate ganz dem Gebiet der Geister, 
Dkmonen, Fetische und anderer Mythengebilde angehoren, so konnen 
diese den religiosen als vorreligiose Kulte gegenubergestellt wer- 
den. Selbstverstandlich ist diese Scheidung hier nur eine vorlaufige. 
Ihre definitive Begrundung kann sie erst im Zusammenhang xnit 
der Untersuchung des philosophischen Wesens der Religion selbst 
finden (Kap. VIII). Einstweilen ist sie aber wohl zureichqnd da- 
durch gerechtfertigt, daB ohne sie die Objekte des Kultus in der 
formalen Bedeutung dieses Wortes in eine unheilbare Yerwirrung 
geraten, m die auch die Begriffe Mythus und Religion unvermeidlich 
hineingezogen werden. 

Scheiden sich nun sehon die Hauptformen vorreligioser Kulte 
vornehmlich nach den Gegenstanden, an die sie sich nchten, indem 
sowohl die Damonen-, Fetisch-, wie die Seelen-, Totem- und Ahnen- 
kulte bei mancher Verwandtschaft doch mcht unwesentliche Unter- 
schiede zeigen, so gilt dies vor allem auch fiir die Got ter kulte, 
und sehon darum ist es erforderhch, diese verschiedenen Begriffe 
auseinanderzuhalten und nicht, wie es noch immer geschieht, einen 
beliebigen Damon oder Petisch einen Gott zu nennen. Anderseits 
wiirde es jedoch nicht minder unzweckmaBig sein, wollte man als 
notwendiges Merkmal eines jeden Gottes dieses voraussetzen, daB er- 
Gegenstand eines Kultus sei. In der Tat gibt es mylhologiscke Ge- 
bilde, die wir nicht nur nach dem ublichen Sprachgebrauch, son- 
dem auch nach vielen lhrer wesentlichen, sie durchaus von Ahnen- 
geistem, Petischen, aber im ganzen auch von den Damonen unter- 
scheidenden Eigenschaften Gotter nennen, denen aber zu eigent- 
lichen Gottern ein wichtiges Merkmal fehlt: der Kultus. Diese 
kultlosen Gotter sind die Weltschopfer oder Weltordner des 
ursprimglichen Mythus. Es kann vorkommen, daB einer von ihnen 
irgendwie auch unter die Kultgotter eines Yolkes aufgenommen, 

4 * 
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oder daB einer der letzleren mit dem Schopfungswerk betraut wird. 
Erfahrt aber in diesem Fall die Regel eine scheinbare Ausnahme, 
so bleibt sie doch in Wirklichkeit insofern bestehen, als die Welt- 
schopfung selbst und demnach auch der Golt in dieser semer kos- 
mogonischen Funktion nicht an dem Kultus teilnimmt. Damit ist 
unverkennbar eine gewisse praktisohe Minderwertigkeit dieser kos- 
mogonischen Gotter verbunden, die wieder auf die Mylhen zuruck- 
wirkt. Diese sind im allgemeinen veranderlicher als andere Mythen, 
sie konnen bei sonst reich entwickeltem Gottermythus fast ganz 
fehlen, und sie sind namentlich spaterhin offenbar weit mehr Er- 
zeugnisse der Phantasie einzelner Dichter als die sonstigen, auf der 
festeren Grundlage des Volksglaubens sich bewegenden Gotter- 
mythen. Hiermit hangt zusammen, daB das intellektuelle Interesse 
bei diesen Mythen eine groBere Rolle spielt als der Affekt, obgleich 
selbst hier, wie dies die an die kosmogonischen Rich anlehnenden 
Urzeit- und Weltuntergangsmythen zeigen, solche Affektmotive 
keineswegs fehlen und in jenen Weiterbildungen und Erganzungen 
unter dem EmfluB besonderer Zeitbedingungen eine ungewohnliche 
Starke gewinnen konnen. 

So bedeutsam aber auch die kosmogonischen Gotter infolge 
dieser verschiedenen Weiterbildungen zuweilen in die religiose Ent- 
wicklung eingreifen, so sind es doch vornehnilich die Kultgotter, 
wie wir die dem menschlichen Leben und Streben naher treten- 
den und darum das Handeln mit weit groBerer Macht heraus- 
fordernden Gotter nennen konnen, die zugleicli mit der Kultur 
und ihren Wandlungen m ungleich engerer Beziehung stehen, eben 
darum selbst aber unter diesen Bedingungen wandelbarer sind. 
In diesem Sinne konnen daher die Kultgotter zugleich Kultur- 
gotter genannt werden. Wahrend m die Weltschopfungsmythen 
etwas von der Unveranderlichkeit des kosmischen Geschehens selbst 
iibergeht, sind die Kulturgotter und die von lhnen getragenen 
Mythen einem Wandel unterworfen, bei dem die Hauptfaktoren, 
welche die Kultur der Zeiten bestimmen, jeweils als herrsehende 
Motive hervortreten. 
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b. AuBere Entlehnung von Knltgottern. 

Wann und unter welchen Bedmgungen entstehen nun aber 
diese das menschliche Leben in semen bedeutsamsten AuBerungen 
bestimmenden Gotter? Mit der alten Antwort, in den Gottem 
spiegle sich der Mensch selbst samt den von ihm geschatzten Kul- 
tunverten, ist hier nicht viel getan. Wenn man sagt, der Jag er, der 
Nomade, der Acberbauer, der Krieger sehe aueh in seinen Gottem 
gewaltige Jager, Nomaden, Ackerbauer Oder Krieger, so ist diese 
Behauptung nur insofem richtig, als sie das anthropomorphe Wesen 
der Gotter einschlieBt, das naturlich kein objektiv unverander- 
liches ist, sondem fortwahrend mit dem Menschen selber sich wan- 
delt. Deshalb ist die Gotterwelt abhangig von der bestehenden 
Kultur, sie ist aber kein Bbenbild des taglichen Tuns und Treibens 
der Menschen. Nicht sein eigenes Tun, sondern sein Streben und 
Hoffen, sem Bangen und Eurchten projiziert der Mensch in das 
Reich der Gotter, wo diese Affekte nun in Wesen sich umsetzen, 
die nach Menschenart, wenn sie gunstig gesinnt sind, die an sie 
gerichteten Wunsche erfiillen, und die, wenn sie sich von dem 
Bittenden abwenden, diesem Unheil bringen. Darin eben ist der Gott 
vor allem ein Ebenbild des irdischen Herrschers, daB er uber 
dein Leben seiner Untorgebenen steht, nicht es unbedingt teilt. Und 
auch darin trifft diese Analogic zu, daB nur der hochste dieser Bo- 
rufe, der des Kriegers, zugleich der des Gottes selbst zu sein pflegt. 
Die Kultur des Jagers und Sammlers kennt im allgemeinen iiber- 
haupt noch keine Gotter, und den unterirdischen Damonen, die 
das Reifen der Saat bewirken, stehen wohl Gotter zur Seite, die 
ihre Arbeit iiberwachen, an der sie selbst aber direkt nicht teil- 
nehmen. Erst Nomade und Krieger, deren Berufe in dem auf Schutz 
und, wo es not tut, auf gewalttatige Yermehrung der Yiehherden 
ausgehenden Hirtenleben anfanglich zusammenfallen, kennen Gotter, 
die zugleich kriegensche Helden sind, well sie in den starken, an 
Kraft und Henschersinn hervorragenden menschlichen Helden ihie 
Vorbilder haben 1 ). Hier miindet daher die Heldensage, mdem sie 
sich mit den andern Eaktoren verbindet, unmittelbar in den Gotter- 


*) Vgl. Bd. 5 2 , S. 443 ff 
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my thus. Darum ist es nicht der Mensch iiberhaupt, sondem der 
Held, dem der Gott seine anthropomorphen Bigenschaften ver- 
dankt. Auf weitere Lebensgebiete greifen aber die Goiter erst in- 
folge jener Wandlungen der Kultur iiber, vermoge deren sich die 
Tatkraft des Geistes, die sich in der Lenkung des Staates, im Den- 
ken gottbegnadeter Propheten, Priester und Sanger bew&hrt, zu 
hoherer Wertsch&tzung erhebt. Gleichzeitig bildet sich dann aber 
eine die menschliche auf erhohter Stufe wiederholende Gotterver- 
einigung aus, die nun auch eine der irdischen verwandte Berufs- 
teilung fordert, woiauf endlich diese dem jetzt sich regenden Be- 
durfnis nach spezifischen Schutzgottheiten der Stande und Berufe 
und, indem die individualisierenden Einfliisse zunehmen, schlieBlich 
der Einzelnen selbst entgegenkommt. 

Aber es gibt keine Stammes-, Yolks- oder Kultgomeinschaft, 
die von Anfang an eine in sich geschlossene, auBeren Einfliissen 
unzugangliche Einheit bildet. Die umf angi eichen Wanderungen, die, 
teils mit den Stammen selbst, teils ohne diese in einem von 
Mund zu Munde gehenden Verkehr, iiber weite Gebiete sich er- 
strecken, und die alle moglichen mythischen Eormen, vom Mar- 
chen bis zum Gottermythus, umfassen, smd fruher schon erortert 
worden 1 ). Hier muB ihrer vor allem als eines Einflusses ge- 
dacht werden, der eine sichere Beantwortung der Prage nach den 
Anfangen der Gottervorstellungen ungemein erschwert. Ist es doch 
klar, daB solche Anfange fur die Motive dieser Vorstellungen un- 
gleich mehr ins Gewicht fallen, wenn sie autochthon entstanden, 
als wenn sie emgewandert sind. Neben dem Eindrmgen von auBen 
kommt aber hier noch ein zweites Moment in Betracht, das sich 
unter Umstanden ganz unabhangig von auBeren Einfliissen geltend 
machen oder auch mit diesen misehen kann und in der Begel 
wohl erst in dieser Verbindung wirksam wird. Es besteht darin, 
daB eine mythische Gestalt lhre Bedeutung wechselt. Sie wird 
gewissermaBen in eine andere mythologische Klasse versetzt, in 
ihrem Bang erhoht oder erniedrigl. Bei den Kulturvolkern lassen 
sich bekanntlich solche Veranderungen in manchen Fallen ohne 
Schwiengkeit geschichtlich nachweisen. Anders steht es mit den 


*) Bd. 5, S. 449 fi. 
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fur das Problem des Ursprungs der Gotter doch in erster Linie be- 
deutsamen Natur- oder Halbkulturvolkern. Hier kommt neben 
der Erhebung von Helden und von Damonen zu Gottem, die uns 
aus der Mythengeschichte der Kulturvolker bekannt sind, eine 
Form der Ubertragung wahrscheinlich nicht ganz selten vor, die 
bei jenen jedenfalls einer so fernen Vergangenheit angehort, dafl 
sie fur uns nicht mehr erreichbar ist: sie besteht in dem Uber- 
gang eines kosmogonischen Gottes in einen Kultgott. Da jener einer 
tieferen Beziehung zum mensehlichen Leben entbehrt und darum 
keinen Kultus genieJBt, so handelt es sich hier immerhin urn eine 
fur die femere Entwicklung moglicherweise wichtige Umwandlung. 

Unter diesen beiden die Erforschung des Ursprungs und An- 
fangs der Gottervorstellungen erschwerenden Einfliissen ist der eist- 
genaxmte, die Zuwanderung von auBen, von um so groBerer 
Bedeutung, well in diesem Pall den allgemeinen die Mythenwan- 
derung bestimmenden Motiven vielfach noch die geflissentliche, 
nicht selten von emeni moralischen und zuweilen selbst von einem 
physischen Zwang unterstutzte Absicht zu Hilfe kommt. Nicht 
nur das Christentum, sondern auch der Islam und in der orien- 
talischen Welt der Buddhismus oder zu Zeiten der diesen be- 
kampfende Brahmanismus haben iiberallhin lhre religiosen Ideen 
zu tragen gesucht, und wo sie selbst an den ursprunglichen Kulten 
und Mythen nicht viel anderten, da konnte doch namentlich die 
Vorstellung einer obersten Gottheit auf solchem Wege Eingang 
fmden. Wo diese einem im‘ ubrigen weit abliegenden Vorstellungs- 
kreis nur auBerlich zugefugt scheint, da wird man daher ange- 
sichts der eifngen und im allgemeinen Kulturinteresse sicherlich 
verdienstvollen Arbeit namentlich der christlichen Missionen den 
Verdacht emer derartigen auBeren Zuwanderung nicht abweisen 
konnen. Die Missionare verfolgen ja den Zweck, das Christentum 
zu verbreiten, nicht die religiosen oder vorreligiosen Anschauungen 
der Eingeborenen zu konservieien: wo sie das Ietztere trotzdem 
msoweit tun, als es duich Mitteilungen liber das, was sie vorfinden, 
geschehon kann, ist dies gewiB ebenfalls verdienstlich; aber dazu 
mussen sie nicht nur Missionare, sondern zugleich Ethnologen sein, 
und es ist begreiflich, daB beides nicht immer vereinigt ist, ob- 
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gleich die neueste Zeit darin gewiB zu beiderseitigem Yorteil Fort- 
schritte gemacht hat. liberal! wo allenfalls auBere Mitteilung in 
Prage kommen kann, diirfen wir aber nieht bloB an nachweisbare 
oder duroh sonstige Zeugnisse eines Yerkehis wahrscheinliche Em- 
fliisse denken, sondern es ist die Moglichkeit nicht abzuweisen, daB 
gelegentlich dnrch einzelne, sich der Beobachtung entziehende Be- 
rfihrungen, die eventuell durch einen einzigen Zuwanderer ver- 
mittelt werden konnten, dem mythologischen Vorstellungskreis einer 
Bevolkerung irgendwelehe, ihm heterogene Elemente zugeftihit 
worden sind. Auch hier bleibt dann die Stellung im Kultus das 
einzige Kriterium fur die Unterscheidung solcher ursprunglich frem- 
der Bestandteile. Seltener ist es moglich, em Eindringen verein- 
zelter religioser Yorstellungen daran zu erkennen, daB bestiminte, 
nur auf einen auBeren EinfluB zuriickzufuhrende Merkmale die 
Eischeinung begleiten. Ein Beispiel bilden iibrigens hier die Ne- 
gritos der Andamanen, einer Inselgruppe, die vermoge ihrer iso- 
lieiten Lage im Bengalischen Meerbusen gegen auBeie Einflusse 
ziemlich geschiitzt zu sein scheint. Bei ihnen hat E. H. Man den 
Glauben an einen hochsten guten Gott vorgefunden, der den ersten 
Mensehen geschaffen und ihm die Gesetze gegen Mord, Diebstahl, 
Palschheit u. dergl. mitgeteilt habe. Konnte man sich nun viol- 
leicht auch denken, eine solche Gottesidee habo sich bei diosen 
Stammen autochthon entwickelt, so macht doch eine Anzahl von 
Ziigen aus der biblischen Paradieses- und aus der Flutsage, die Man 
ebenfalls bei den Andamanesen vorgefunden hat, diese Annahme 
hinfallig. Jener Gott Puluga soli namlich den ersten Mensehen 
verboten haben, wahrend der ersten Begenzeit Yams zu essen und, 
als sie es dennoch taten, erne groBe Plut gesandt haben. Perner 
soil er nur den Mann, dieser aber nach einer der Versionen dieser 
Schdpfungssage aus einem Stuck Holz das erste Weib geschaffen 
haben. Als endlich die Mensehen mehr und mehr die Gebote Pu- 
lugus vergaBen, sandte dieser abermals eine Smtflut, die alles 
Lebendige vernichtete mit Ausnahme zweier Manner und zweier 
Prauen, die sich zufallig auf einem Kahn befanden. Dies ist so un- 
verkennbar ein Gemenge von Pragmenten der biblischen Schopfungs- 
und Flutsage, daB dadurch offenbar auch die Ursprunglichkeit des 
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Gottes Pulugu oder mindestens der ihm beigelegten moralischen 
Attribute im hochsten Grade in Frage gestellt wird 1 ). 

Ungleich eingreifender werden nun solche auBere Emwirkungen, 
wo ein umfangreicherer Verkehr sich einstellt, namentlich wenn 
die aufnehmende Bevolkerung selbst zum Teil durch den Kontakt 
mit benachbarten Kulturvolkern in dem Gesamtzustand ihrer Kul- 
tur gehoben wird. Vorgange dieser Art sind so verbreitet, und sie 
haben insbesondere in der gescbichtlicben Vergangenheit auch der 
heutigen Kulturvolker eine so wiehtige Rolle gespielt, dafi es der 
Etbnologie schwer fallt, iiberbaupt noch einzelne, durcb besondere 
Bedingungen langer Isolierung veranlaBte Ausnahmen von dieser 
Eegel zu finden. Am ehesten trifft dies nooh dann zu, wenn 
die einwirkende und die aufnehmende Bevolkerung in ihrer Kultur 
erhebliohe TJnterschiede zeigen, so dafi sich die aufgenommenen 
Bestandteile nicht ohne gewisse Veranderungen einer solchen Assi- 
milation fugen. Typische Beispiele solcher unter der Beteiligung 
wahrscheinlich zugewanderter Gotter ausgebildeter Kulte finden sich 
bei den Pueblovolkem Arizonas und Neu-Mexikos. Unter ihnen 
bieten besonders die Zuni, die Hopi oder Moki wegen der komplizier- 
ten Festzeremonien, die sich bei ihnen finden, sowie die Navajo, die 
sich erst vor wenig Jahrhunderten von dem nordlich angesiedelten 
Volk der Athapasken abgezweigt haben, wegen der vorhaltnismaJBig 
raschen Angleiehung ihrer Sitten an die der iibrigen Pueblovolker 
volkerpsychologisch interessante Erscheinungen 2 ). Der merkwiirdigen 

E. H. Man, On the Aboriginal Inhabitants of Andaman Islands, 1883 
p. 88 ff. Vgl. auch P. W. Schmidt, Die Stellung der Pygmaenvolker in der 
Entwicklungsgesohichte der Menscliheit, 1910, S, 193ff. Schmidt betrachtet die 
geographische Isolierung der Inseln und besonders den Umstand, dafi vor den 
Aufzeichnungen des genannten enghschen Forschers memals Missionare den 
Boden dieser Inseln betreten haben, als beweisend fur den autoohthonen Ur- 
sprung jencr My then (S. 194). Dabei ist aber doch zu erwagen, dafi die Eng- 
lander schon gegen Ende des 18 Jahrhunderts eine Niederlassung auf einer der 
Inseln grundeten, die freihch bald wieder aufgegeben wurde, dafi sie aber end- 
lich 1858 dort mehrere Stationen zur Deportation von Verbrechern einrichteten. 
Ich weiB nicht, ob bei diesen Stationen Geistliche tatig waren, aber aus- 
geschlossen ist os ja nicht, dafi auch em Straflmg den Eingoborenen biblische 
Geschichten erzahlte. 

a ) Uber die Zeremomen der Zufii vgl. M. C. Stevenson, The Zufii In- 
dians, Ethnol. Rep. Washington, XXIII, 1904, p. 13ff. , uber die der Hopi 
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Kultfeiem dieser Stamme ist, da sie ihrem wesentlichen Inhalte nach 
dem Gebiet der Damonenkulte zuf alien, friiher gedacht worden 1 ). 
Hier bedarf aber das Auftreten der Gotter in diesen Kulten nocli 
einer n&heren Beleuchtung. Erinnern wir uns des ganzen ver- 
wickelten Aufbaus dieser Kulte, so fall! vor allem die geringe 
Eolle auf, die in ihnen die Gotter spielen. Am meisten treten 
noch in den Sandzeichnungen der Festplatze , wie sie mit be- 
sonderer Kunsfc die Navajo anfertigen, die farbigen Gotterbilder , 
bervor. DaB diese, im Hinblick auf die spate Emwanderung 
des Stammes wahrscheinlich nur indirekt, dureh die Yermittlung 
der andern Pueblovolker der mexikanischen Himmelsrnythologie 
entlebnt sind, kann kaum zweifelhaft sein. Denn alle diese Got- 
ter sind, wie die der andern der mexikanischen EinfluBsphtiro 
angehorenden Yolker, den mexikanischen Himmelsgottem ver- 
wandt. Auch besitzen diese Bilder durch ihre fest umschriebene 
und ganz und gar konventionell schematisierte menschliche Form 
durchaus den Charakter anthromorpher Gotterdarstellungen (vgl. 
Bd. 4 2 , S. 520, Fig. 61). Aber es ist auffallend, wie sehr sie, ebenso 
wie bei den Festen der Zufii und Hopi, in dem bunten Beigen der 
Masken und in der Beteiligung an den eigentlichen Festzeremonien 
zurucktreten. Da wandeln wohl auch die sie vertretenden Priester, 
mit Muscheln und Federn geschmuekt, in feierlichen Festziigen 
einher. Aber die Masken der in Tierfelle gekleideten oder, bei 
den Begenzeremonien der Hopi, der hinter Wolkenmasken verhiill- 
ten Festgenossen bilden die weit iiberwiegende Mehrheit, und an 
dem Hauptinhalt der Feste, den Zauberzeremonien, nehmen jene 
nur einen verschwindenden Anteil. Denn wie die Tierfelle die 
Eeprasentanten von Totemgeistern oder die Uberlebnisse solcher 
sind, so stellen bei dem Begenzauber die Wolkenmasken nicht 
Gotter, sondern Damonen dar: dies erhellt deutlich aus dem bei 
den Hopi verbreiteten Glauben, hinter den Wolken seien die Geister 
der Ahnen verborgen, durch die jene zu erhohter Tatigkeit ange- 

J. W. Fewkes, Tusayan Kacinas, ebend. XV, 1897, p. 252ff., Hopi Kacina, 
cbend. XXI, 1903, p. 13 ff. , uber die Navajo J. Stevenson, Ceremonial and 
Mythical Sand Painting of the Navajo, ebend. VIII, 235ff. 

!) Vgl. Bd. 4 2 , S. 479 ff. und bes. 503ff. 
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eifert werden sollen. Solchen Befehlen konnen aber wohl Damo- 
nen, nicht Gotter gehorohen. Im iibrigen besitzt die Festfeier durch- 
aus den Charakter einer Mischung von Damonen-, Ahnen- nnd ab- 
geblaBten Totemkulten mit willkurlich ersonnenen nnd im Lanfe 
der Zeit immer mannigfaltiger gewordenen, an sich bedeutungslosen 
Zeremonien, die jedoch dnrch ihr treues Festhalten zu Normen ge- 
worden sind, deren Verletzung den Schuldigen mit Unheil be- 
droht. Bedenkt man, daB die Phantasie der Priesterschaft dieser 
Stamme zu dem urspriingliehen, in seiner wirkliehen Zauberbe- 
deutung ebenlalls zu einem groBen Teil unverstandlich gewordenen 
Erbgut Jahrhunderte hmdurcb solcbe erst duroh den Gebrauch 
zu zauberhafter Macht gelangte Zugaben gefiigt hat, so ist es 
begreiflich, daB nicht bloB der fremde Beobachter, sondern ein 
groBer Teil der Festgenossen selbst diesen verwickelten Zeremonien 
verstandnislos gegenubersteht. Fur die Stellung, die in dieser bunten 
Mischung von UrSprunglichem und Brfundenem, von Bedeutsamem 
und Zufalligem, Autochthonem und Emgewandertem die Gotter 
einnehmen, ist aber, abgesehen von ihier Funktion im Kultus, sehon 
die Beschaffenheit der Gotter bilder kennzeichnend. Man vergleiche 
die aus altmexikanischen Handschriften veroffentliehten Gotter- 
bilder etwa mit den von J. Stevenson mitgeteilten der Navajo: 
dort Leben und Bewegung, die Gotter durch charakteristische 
Merkmale unterschieden, hier alle in der gleichen steifen Gebets- 
haltung, alle, abgesehen von dem runden Kopf der mannlichen 
Gotter und dem viereckigen der G6ttinnen, einander gleich 1 ). Diese 
Gotter gleichen in der Tat aus der Feme gekommenen Zuschauern 
oder bestenfalls Aufsehem, die an dem Treiben, das sich unter 
lhren Augen entfaltet, nicht teilnehmen. 

Ahnliche auBere Einwanderungen von Gottern haben wohl auch 
anderwarts nicht gefehlt, nur sind sie meist schwerer nachzu- 
weisen als hier. Auch ist es unzweifelhaft, daB in den meisten Ge- 
bieten Ozeaniens, Afrikas, wie nicht minder bei zahlreichen Stammen 
des auBersten Nordens und Siidens der Alten Welt die Gotter nicht 
minder im Kultus zuriicktreten. Die Moglichkeit laBt sich daher 

l ) Vgl. PreuB, Archiv fur Anthropologie, N. P., Bd. 1, 1904, S. I29ff., 
und J. Stevenson, a. a. 0. S. 235 ff. 
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nioht abweisen, dafi die Entwicklung der Gottervorstellungen nur 
an verhaltnismaBig wenigen Stellen der Erde unabhangig erfolgt 
sei, Natiirheh schlieBt dies nicht aus, daB eine voile Aneignung 
und selbstandige Weiterbildung solcher ursprunglich von auBen 
aufgenommener Motive vielfach stattgefunden hat. Gleichwohl 
sollten diese Verhaltmsse davor warnen, der nachsten besten Be- 
obachtung irgendwelcher Gottervorstellungen eine tiefergehende 
religiose Bedeutung beizumessen. Der einzige MaBstab fiir diese 
Bedeutung ist und bleibt auch hier der Kultus und innerhalb des 
Kultus die Art und die Starke, mit der die Gotter an den Kult- 
handlungen beteiligt sind. 


c. Entstehung von Kultgoliem aus kultlosen Gotthciten. 

Dieser Gesichtspunkt ist nun auch maBgebend fur die ohon 
an zweiter Stelle erwahnte, wahrscheinlich viel seltenere Ursprungs- 
■weise von Kultgottern: fur ihre Entstehung aus kultfreien Gott- 
heiten. Solche sind, vrie erwahnt, im allgemeinen die kosmo- 
gonischen Gotter. Da nun Weltursprungsmythen in primitiven 
Formen in sehr fruhe Zeiten des Mythenmarehens und daher min- 
destens bei vielen Yolkern in eme Periods zuriickreichen, in der 
eigenthche Kultgotter noch nicht existieren, so ist die Moglichkeit 
einer Entwicklung von Kultgottern gegeben, die ohne auBere Em- 
fliisse, namentlich aber innerhalb des Umkreises bereits vorhandener 
Gottervorstellungen erfolgen kann. Hier bieten nun die nordameri- 
kanischen Jagerstamme, besonders eimge in den zentralen Gebioten 
der groBen Prarie verstreut Iebende Stamme der Caddofamilie, 
wie die Pawnee, belehiende Beispiele. Mythenmarchen dieser In- 
dianer von verhaltnismaBig primitiver Art haben wir fruher kennen 
gelemt: sie sind groBenteils Tiermarchen, die sich um die Haupt- 
beschaftigung dieser Jagerstamme, die Buffeljagd, drehen, und die 
sich noch ganz in dem Vorstellungskreis der Gleichheit von Mensch 
und Tier bewegen 1 ). Dem entsprechen die Kultbrauche dieser 
Stamme, die, wie besonders die den getoteten Buffeln geweihten 
Versohnungs- und Auferstehungsriten zeigen, im wesenthchen aus 

') Vgl. Bd. 5 2 , S. 165 ff. 
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einer Mischung alter totemistischer Bestandteile mit Elementen des 
Ahnen- und Damonenkultus bestehen. Dennoch findet sich bei 
ihnen ein durf tiger, jedoch bei weit voneinander entfemten Glie- 
dern dieser Eamilie im wesentlichen iibereinstimmender Schopfungs- 
mytlius, von dem man daher annehmen darf, daB er in eine 
fruhe Zeit zuniekieieht, und der sich am naehsten an die auch 
bei ihnen nicht fehlenden Himmelsmarchen anschlieBt. Bei den 
noch lebenden Pawnee ist es ein Himmelswesen, Tirawa ge- 
nannt, das, nachdem es Sonne, Mond, Sterne, den Himmel und 
die Erde geschaffen hat, durch seine Stimme ein Weib auf der Erde 
entstehen lieB, dem es auf die Bitte des Mondes einen Gatten gab. 
Dieses Paar ist dann von Tirawa im Bau der Hutten, der Bereitung 
des Peuers und in den rituellen Geheimnissen unterrichtet worden. 
Auch hier genieBt Tirawa, ahnlich wie die Urwesen der Austialier, 
kemen Kultus; aber er gilt als Begrunder ernes Kultus, der zwei 
Giuppen von je vier Gottern gewidmet ist, welche die Pawnee als 
die Wohltater des Stammes vereliren. Die vier Gotter des Westens, 
der Himmelsgegend, nacli der die Yorfahren aus ihier urspriing- 
liclien Heimat gewandert sind, haben die Buff el, die seitdem ge- 
totet werden durfen, in die Hand des Menschen gegeben: sie emp- 
fangen dafur das Herz und die Zunge der Tiere als Kultopfer; 
die vier Gotter des Nordens senden den Eegen und beschiitzen 
die Jagd. Es sind die. vier Windrichtungen, urspriinglich wohl die 
vomehmlich in der Prarie gefiirchteten Winddamonen, die weithin 
in Amerika die Yier zur heiligen Zahl erhoben und vier Haupt- 
gottern den Yorzug vor den andern verschafft haben. In diesem 
Pall ist es sichtlich die Erinnerung an die einstige Wanderung des 
Yolkes, die zu ihrer Verdoppelung gefuhrt hat, wahrend anderwarts 
ebenso durch die Unterscheidung von Zenith und Nadir als der Re- 
gionen der ober- und der unterirdischen Gottheiten die Yier- zur 
Sechszahl gesteigert wurde. Ihnen gesellen sich zunachst mehr 
als damonische Marchenwesen denn als Gotter die Gestirne zu, 
unter denen namentlich der Mond nicht sowohl in der Rolle einer 
Gottheit als in der eines Beraters der Menschen, namentlich der 
Marchenhelden erscheint. Bei den Pawnee iibertragt sich dies so- 
gar auf den Weltschopfer, dem der Mond rat, dem zuerst ge- 
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schaffenen Weib den Mann beizugeben 1 ). Es ist seine wandelbare 
Gestalt, die noch im heutigen Volksaberglauben dem Mond seine 
prophetische und magische Bedeutung gewahrt hat, die offen- 
bar in diesen Mythenbildungen wirksam ist. Immerhin liegt dann 
ein Motiv, das neben dem sonstigen Eindruek des Sternhimmels, 
namentlich aber neben der grofien Bedeutung, die die Sonne fur 
das Gedeihen der Eeldfrucht besitzt, allmahlich die aus alter Zeit 
uberlieferten Gotter der Himmelsrichtungen zuriiekdrangte, um, an 
die urspriinglich ganz auBerhalb liegenden Himmelsmarchen an- 
knupfend, die Gestirne, vor allem die groBten unter ihnen, Sonne 
und Mond, an die Spitze zu stellen. Gerade die Caddofamilie bietet 
hierfiir ein augenfalliges Beispiel in dem in der Kultur am meisten 
fortgeschrittenen ihrer Glieder, das langst zu geregeltem Ackerbau 
libergegangen ist, und bei dem sich neben den alten Gottheiten der 
vier Winde eine reiche Himmelsmytkologie entwiekelt hat, in der 
die hauptsachlichsten Gestirne neben der Erde, dem Wasser und — 
eine Erbschaft der alten Tiertotems — viele Tiere kultisohe Ver- 
ehrung genieBen. Auch hier steht jedoch der Weltschopfer , ob- 
gleich er der letzte Urheber dieser ganzen Gotterwelt und ihres 
Kultus ist, auBerhalb des letzteren. Er wird menschenahnlich ge- 
dacht, denn er heiBt «der Mann, der unbekannt war auf Erden», 
aber seine Gestalt erscheint unbestimmt, ratselhaft, solange nicht 
die geschaffenen Gotter hinzutreten, die weiterhin die Weltordnung 
libemehmen 2 ). So ist es denn fur diese Stellung der weltschaffenden 
Gotter kennzeichnend, daB sie nicht bloB auBerhalb des Kultus, 
sondem daB sie zum grofien Teil auBerhalb der Mythologie stehen. 
Die Mitteilungen uber sie entstammen siehtlich einer mehr Oder 
weniger alten Tradition, aus der sich aber keinerlei Mythen ent- 
wickelt haben. Den zahllosen Marchen gegeniiber, in denen bei 
den Pawnee die Biiffel, bei den Wichita der Coyote, der Habicht, 
die Schildkrote und and ere Tiere, oder in denen Damonen und 
Ungeheuer in ihrem Yerkehr mit dem Menschen auftreten, ist liber 

l ) G. A. Dorsey, The Pawnee Mythology, 1906 (Carnegie Institution), 
p. 13f. 

a ) G. A. Dorsey, The Mythology of the Wichita, 1904 (Carnegie Insti- 
tution), p. 26 f. 
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den Tirawa der Pawnee und den unbekannten Mann der Witieha 
im allgemeinen nnr ein einziger Bericht verbreitet. Immerhin 
schlieBt dies nicht aus, daB das Gefuhl der Erhabenheit und der 
im Mythus der Wichita so charakteristisch zum Ausdruck kommen- 
den Eremdheit, das diese kultlosen kosmogonisehen Wesen erwecken, 
auf die Kultgotter steigemd zuriickwirkte, und daB sich insbe- 
sondere unter diesem EinfluB Damonen, die bis dahin lediglich 
als Zauberwesen geschatzt waren, zu Gottern erhoben. Yollends 
wird aber diese Steigerung bedeutsam werden, wenn die Vorstellung 
einer Ubertragung der einzelnen den Kult herausfordemden Le- 
bensordnungen an besondere Gotter der weiteren einer Unterord- 
nung dieser unter jenen weltschaffenden Gott Platz machen sollte. 
Unverkennbar kann nun das Verhaltnis, in welches -in gewissen 
primitiven Mythologien der weltschaffende, kultlose Gott zum 
Menschen gebracht ist, einen Anfang dieser Entwicklung bilden, 
und es ist nicht unwahrsehemlich, daB solche von den kosmo- 
gonischen Mythen ausgehende Ubertragungen noch vielfach ander- 
warts bei der Entstehung der Kultgotter mitgewirkt haben. So- 
bald erst der Weltschopfer vermoge einer naheliegenden Assozia- 
tion als der Schdpfer auch der ubrigen Gotter gedacht wird, der 
diese mit ihren besonderen Eunktionen betraut hat, bieten sich 
leieht diese Ubergange. Vor allem Polynesian mit seiner reich ent- 
wickelten Kosmogonie und Theogonie zeigt unverkennbar deren 
Spuren. Doch sind hier, ebenso wie bei andern Volkern der Halb- 
kultur, die Einfliisse der Wanderung und Mischung der Mythen zu 
verwickelt, als daB sich das Eingreifen kosmogonischer Mythen 
in die sonstigen Gottervorstellungen mit einiger Sicherheit ver- 
folgen lieBe. 


d. Naturdamonen als Vorlaufer von Kultgottern. 

DaB zwischen Damonen und Gottern die Grenzen fliefiende 
sein konnen, ist schon oben bemerkt worden (S. 18 ff.). Je mehr 
jedoch diese Begriffe, wo sie uns in -ihren ausgepragten Eoimen 
entgegentreten, Unterschiede aufweisen, die fiir die Entwick- 
lung von Mythus und Religion bedeutsam sind, um so zwingen- 
der erhebt sich gerade bei der Frage der Entstehung der Kult- 
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gotter die Aufgabe, diese Ubergange, so weit es moglich ist, zu 
verfolgen und auf diese Weise den Anieil zu ermitteln, der dem 
Damonenglauben an der Bildung der Gottervorstellungen zu- 
kommt. Ein spezieller , aber gerade mit Bucksicht auf die Kult- 
gotter wahrscheinlich wenig eingreifender Ubergang dieser Art ist 
uns bereits bei der Urnwandlung kosmogonischer Gotter in Kult- 
gotter begegnet, insofern jene bei den Sehopfungsmythen tatigen 
Wesen, auch diejenigen, die die Namen von spater anerkannten 
Kultgottem tragen, innerhalb des kosmogonischen Mythus selbst 
zwisohen Damonen und Gottern die Mitte halten. Doch wahrend 
die kosmogonischen Gotter im allgemeinen keinen Kult genieBen, 
gibt es anderseits Damonen, denen ein bereits in alien seinen 
wesentlichen Pormen ausgebildeter Kultus zuteil wird. Das aus- 
gepragteste Beispiel dieser Art ist der Fetischkult 1 ). Neben die 
Petische treten die Toten- und Ahnengeister, sowie die Krankheits- 
damonen, bei denen der Kult in den magisehen Handlungen be- 
steht, die ihre Austreibung bewirken sollen. Auch manche Orts- 
damonen smd hierher zu zahlen. Will man einem alle Merkmale 
verwischenden Gebrauch des Gotterbegriffs entgehen, so muB dem- 
nach anerkannt werden, daB, wie den kultlosen Gottern der Kos- 
xhogonien Kultgotter gegenuber stehen, so nicht minder die Da- 
monen in gleichem Sinne sich scheiden. Zu den im ganzen kult- 
freien Damonen gehort dann vor allem die vielgestaltige Schar 
der Spukdamonen. Bei der starken Affekterregung, welche diese 
Vorstellungen begleitet, ist ubrigens hier die Grenze zwischen beiden 
Gebieten iiberhaupt nur dann mit einiger Sicherheit zu ziehen, 
wenn man in den Begriff des Kultus zugleich die Bedingung mit 
aufnimmt, daB er sich nicht bloB, wie z. B. bei der Beschworung 
einer Gespenstererscheinung, auf eine isolierte Handlung beschrankt, 
sondem eine regelmaBig geordnete Polge von Handlungen ist, die 
zugleich als verbindlich fur eine Kultgemeinschaft anerkannt sind 
und daher zumeist gemeinsam ausgefiihrt werden. 

Nun gibt es aber ein groBes Gebiet von Damonen, die zwischen 
den genannten insofern in der Mitte stehen, als sie unter bestimmten 
Bedmgungen Kultdamonen in der engeren Bedeutung dieses Be- 


!) Vgl Bd. 4 s , S. 309 ff. 
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griffs sind, in vielen andern Fallen aber hochstens in jenem wei- 
teren Sinne zu diesen heriibeneichen, als sie gelegentlich Objekte 
des Staunens und der Furcht und der aus diesen Affekten ent- 
springenden Handlungen werden konnen. Dies ist die Klasse der 
Naturd&monen. Unter ihnen haben wir als eine wegen ihrer 
hervorragenden Bedeutung fur die Entstehung von Kulten be- 
sonders wichtige Gruppe bereits die der Vegetationsdamonen 
kennen gelemt. Ebenso gehoren hierher die Schutz- und Unheil- 
damonen anderer Kulturgebiete 1 ). Doeh wahrend in alien diesen 
Fallen die Damonenkulte auf das engste an die entspreohende Kul- 
tur gebunden sind, die Vegetationskulte also an den Ackerbau, 
gibt es eine nieht geringe Zahl von Naturerscheinungen, die von 
fruhe an auch ohne die Einflusse soleher Kulturbedingungen bald 
sich zu damonischen Machten erheben, bald, wie andere Gegen- 
stande der Natur, der mythologischen Auffassung fern bleiben 
oder nur vorubeigehend lhr untertan werden konnen, dabei aber 
von zu beschrankter Affektwirkung smd, um einen Kultus hervor- 
zubringen. Gerade die Mythenmarchen, namentlich die Himmels- 
marchen der Primitiven, bieten hier zahlreicbe Beispiele. Spricht 
sich doch die kultische Gleichgultigkeit soleher Erzahlungen mcht 
selten dann aus, dad sie in explikative oder in Scherzmarchen uber- 
gehen. In andern Fallen ist es nur ein einzelnes Ereignis, das Be- 
fremden und Furcht erregend auf einen Damon bezogen werden 
mag, aber zu verganglich ist, um zum Kultmotiv zu werden. Da- 
hin gehort z. B. auch der als Marchenmotiv offenbar mannigfach 
wirksam gewesene Untergang der Sonne, der moglieherweise einem 
spateren Sonnenkult zu Hilfe kommt, fiir sich allein aber wesent- 
lich nur als relativ gleichgultiges Marchenmotiv nachzuweisen ist. 2 ) 

In der Tat spielen nun aber in den primitiven Naturmythen 
nicht bloB Sonne und Mond oder Sterne und Sternbilder, sondern 
zwei andere Naturmaehte, die zugleich in das Gebiet der kos- 
mogomschen Mythen heruberreichen, eine wichtige Rolle; und sie 
sind es, die mindestens m vielen Fallen eine den groBen Gestirnen 
gleichgeordnete Bedeutung besitzen. Diese allumfassenden Natur- 

x ) Vgl. Bd. 4 2 , S. 603 ff , 553 ff. 

2 ) Man vgl in Kap. V die „Versohlmgungsmarohen“ (S. 272ff ) 

Wundt, Volkerpsychologie VI. 2 Aufl ° 
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machte sind Himmel und Erde auf der einen, Licht und Dun- 
kel auf der andern Seite. Dabei fallen beide Gegensatze in den 
Anfangen des Mythus meisfc zusammen, und auch spaterhin noch 
treten sie in enge Beziehung, der Himmel zu dem Licht, die Erde 
zu der Finstemis. Aber wahrend in der weiteren Entwicklung 
Licht und Dunkel in die zweite Linie zuriicktreten, indem sie als 
Attribute der beiden grofien Teile der Welt, des Himmels und der 
Erde, aufgefafit warden, konnen sie auf einer naiven Stufe des 
mythischen Denkens als selbstandige Wesen erscheinen. So ist 
nach einem Mythenmarchen der Banksinseln urspriinglich nur Tag 
auf Erden gewesen, bis Qat, das aus einem Stein geborene damo- 
nische Urwesen, nach einer benaehbarten Insel sandte, um einen 
Teil der dort vorhandenen Nacht und gleichzeitig einen Hahn zu 
holen, der taglich das Anbrechen des Tages ankimdigen sollte 1 ). 
Haufiger als dem Tag wird jedoch der Finsterms der zeitliche 
Vorrang eingeraumt. So sind in den polynesischen Mythen entweder 
Himmel und Erde durch einen riesigen Helden der Urzeit aus ihrer 
Umarmung getrennt worden, obwohl zuvor schon, wie ausdrficklich 
gesagt wird, Menschen auf der Erde wohnten, oder ein welt- 
schaffender Gott hat die Inseln aus der Tiefe des Wassers empor- 
gezogen 2 ). Ahnliche Yorstellungen in mannigfachen nach den geo- 
graphischen Verhaltnissen des Wohnorts und nach den sonstigen 
mythologischen Anschauungen wechselnden Modifikationen finden 
wir weit verbreitet bei Natur- und Kulturvolkern 3 ). Insbesondere 
pflegt dabei auch in den Traditionen der letzteren die Finsternis 
dem Lichte voranzugehen. Die Worte der biblischen Genesis geben 
dieser Vorstellung ihren einfachsten, von mythischen Zugaben freiesten 
Ausdruck: «die Erde war wiiste und leer, und Finsternis lagerte 
fiber den Wassem». Nun gehoren freilich alle diese Traditionen 

1 ) Codnngton, The Melanesians, p. 156f. 

2 ) G. Grey, a. a 0. p. Iff. Gill, Myths and Songs, p. 58 ff. 

3 ) Mythen uber die Geburt des Tages bei den Haida, Swanton, 29. Ethn. 
Rep., 1905, p. 26ff., bei den Eskimo, Boas, a. a. 0., p 597 f.; bei den Meno- 
mini, Hoffmann, 14. Ethn. Rep. 1896 p. 200, bei den Pawnee, Fletcher, 22. 
Ethn. Rep. 1904 p. 320; bei den Navajo, Irokesen u a. Chamberlain, Journ. 
of Amer. Folklore IX, 1896, p. 49, und sonst, in der Regel von mannigfachen 
Marohenzugen durchwebt. 
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in das Gebiet der kosmogonischen Mythen, die als solehe fur den 
Kultus im allgemeinen bedeutungslos sind, und die mythologisehen 
Aussehmiickungen der moisten Sehopfungsmythen reiehen zum Teil 
schon in das Gebiet der allegorischen Diehtung hiniiber. Aber 
geht man auf die letzten, alien diesen Dichtungen gemeinsamen 
Grundmotive zuriick, so bleibt immer wieder die Vorstellung einer 
ursprunglich in Finsternis gehiillten Erde. Erst in einer spateren 
Phase der mythologisehen Entwicklung wird dann diese Vorstellung 
durch die andere eines Chaos ersetzt, dureh dessen Scheidung 
Himmel und Erde gleichzeitig erzeugt warden. Auch dieses Chaos 
tragt aber noch vomehmlich die Merkmale der dunklen Erde an 
sich, die ihr in einem primitiveren Denken vorausgegangen ist. 
DaB in diesen fruhesten Konzeptionen die Pinstemis und die Erde 
fruher sind als das Licht und der Himmel, ist iibrigens begreiflich 
genug. Bietet doch der die Nacht verscheuehende Tag fortwahrend 
ein Schauspiel, an das der Wechsel der an das Dunkle und Lichte 
gebundenen Gefiihle mit dem aus lhm entspringenden belebenden 
Affekt geknupft ist. Der Erde dagegen haftet, wo immer sie fur 
sich allein erseheint, im tiefen Schatten, in Schluehten und Hohlen, 
das Dunkel als unvermeidliches Attribut an. Auf der andern Seite 
wird aber die Erde ebenso als die Tragerin und Erhalterm, wie der 
lichte Himmel als < der Erzeuger alles Lebens empfunden. So ver- 
bindet der Mythus sichtlich unabhangig an vielen Orten beide zu 
einem Urelternpaar, das dann die spatere Kosmogonie in eine 
altere Gottergeneration umdeutet, die den jetzt herrschenden, in 
bestimmten einzelnen Naturerscheinungen verkorperten Gottern vor- 
angegangen sei: so Uranos und Gaa im grieehisehen, so Anu und 
Antum im babylonisehen Mythus, wobei jedoeh im letzteren Fall 
die theogomsche Diehtung spater noch andere, ahnliche Gegen- 
satze bildende Gotterpaare neben dieses gestellt hat. 1 ) 

Aber mogen auch in den Mythen der Kulturvolker solehe Vor- 
stellungen dem Kultus fremd geworden sein, gehen wir ihren em 
ursprunglicheres Geprage tragenden Gestaltungen bei Naturvolkem 
nach, so treten diese umfassendsten Objekte des Naturmythus 
zwar in den Mythenmarchen im allgemeinen gegeniiber den kon- 

x ) Vgl. Jastrow, Die Religion Babyloniens und Assyriens, I, 1905, S.139ff. 

5* 
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kreteren, an die Gestirne und einzelne irdische Erseheinungen ge- 
bundenen zunick, um so haufiger kommt ihnen aber lm Kultus 
eine beachtenswerte Bedeutung zu. Dabei kann nun der Kult direkt 
dem Himmel und der Erde selbst zugewandt sein, oder diese konnen 
als Wohnstktten konkreterer Naturgotter eine Art ubertragener 
Yerelmmg genieBen. So insbesondere der Himmel, zumiehst als 
der Ort der Gestirne, dann, auf einer weiteien Stufe, weil er die 
uber ihm Hegenden Sitze der Goiter birgt, In beschrankterer Weise 
gilt das gleiche fur die Erde, deren einzelne einen Kultus heraus- 
fordernde Objekte aber, die Vegetations-, die FluB-, die Berggeister 
usw., zunachst nicht dem Reich der Gotter, sondern dem der 
Damonen angehoren. Um so mehr bewahit die Erde selbst bis 
m spate Zeiten das Attribut des Gottlichen. Wie sich in ibrer Vor- 
stellung alle jene einzelnen, in einer Fulle untergeordneter Geister 
gedachten Krafte zusammendrangen, so fiihlt sich der Monseh m 
seinem eigensten Wesen iiberall an sie gebunden. Der Kultus dieser 
»groBen Mutter « erstreckt sich daher in den mannigfaltigsten For- 
men und Abstufungen iiber die ganze Erde. 1 ) Gegenuber dieser 
Macht der Erde in Glauben und Kultus ist der Himmel, insbesondere 
bei den semitischen und indogermanischen Volkern, fnihe schon 
zurtickgetreten. Seine Herrschaft ist, wo sie, was nach der sonstigen 
Ubereinstimmung dieser Entwicklungen wahrscheinlich ist, der- 
einst bestand, von den Gestirnen verdrangt, und er selbst ist da- 
mit unter jene alteren Gottei verwiesen worden, deren Wirken 
nach dem Mythus durch die Schopfung der gegenwartigen Welt 
sein Ende gef unden hat. Sollte etwa der indische Varuna, wie man 
annahm, dereinst ein allgemeiner Himmelsgott ge wesen sein, so 
hat er jedenfalls in erreichbarer Vergangenheit als solcher keinen 
Kult mehr genossen, wie sich denn uberhaupt seine Bedeutung 
wahrscheinlich mehrfach gewandelt hat. Dennoch gibt es unter 
den Kulturgebieten der Alten Welt eines, auf dessen Boden das 
Gotterpaar Himmel und Erde seine Henschaft, wenn auch mehr 
infolge der Macht der Tradition als in dem lebendigen Glauben des " 
Volkes, bis zum heutigen Tage bewahrt hat: China. Sind doch 
Himmel un d Erde nicht nur die vornehmsten, sondern eigent- 
x ) A Dieterich, Mutter Erde, 1905, Heppdmg, Attis, 1903. 
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lich die einzigen Gotter der Konfuzianischen Eeligion. Im ubrigen 
wandte sich im alten China der Kult teils an mannigfache Natur- 
geister, teils an die Ahnen, nnd in dieser Mischung war und ist zum 
Teil heute noch der Ahnenkult so sehr das vorherrschende Ele- 
ment, da6 der Himmelskult selbst als eine Form der Aknenverehrung 
gait, indem der Kaiser, der ihm seine Gebete und Opfer darbrachte, 
als der Sohn des Himmels verehrt wurde. Hier hat dann zugleioh 
der Himmel seine Vorherrsohaft iiber die Erde bewahrt, die ihm 
ahnlich untergeordnet ist wie in der Familie das Weib dem Manne 1 ). 
Der tiefere Grand dieser einzig dastehenden Bewahrung eines m 
seinen Grundlagen eigentlich primitiven Gotterglaubens, der dabei 
doch, wie die Kultgebete erkennen lassen, mit hoch entwickelter 
leligioser und sitthcher Gesinnung verbunden ist, liegt wohl darin, 
daB hier einerseits der Ahnen- und Damonenkult dem allgemeinen 
Bedurfms des Volkes genugte, wahrend anderseits der mythologi- 
schen Weiterbildung der Vorstellung jenes allgemeinen Ureltempaars 
die fruh entwickelte ethische Spekulation der groJBen chinesischen 
Denker in den Weg trat. So kam es, daB die Japaner, die die 
Grundlagen lhrer gesamten Kultur, auch der religidsen, den Chinesen 
entlehnten, vom Himmels- zum Sonnenkult fortschritten, wahrend 
die Chinesen selbst die urspriinglichere Form festhielten. Spater 
hat dann freilich der Buddhismus in seinen groBtenteils erst auBer- 
halb Indians eingetretenen Umbildungen beide Lander mit einer 
reichen Mythologie versorgt, neben der aber Ahnen- und Himmels- 
kult in lhrer auBeren Angleichung immer noch ihre Geltung be- 
wahrten. 

Wird in diesem Beispiel der beiden ostasiatisehen Kulturen 
die Herrschaft des Himmels durch die des groBten und leuchtendsten 
der Gestirne abgelost, so tritt nun in einer naheliegenden Ubertra- 
gung dieser Assoziation der Mond an die Seite der Sonne: beide 
bilden ein neues Gotterpaar, bei dem die mannlich gedachte Sonne 
dem lichten Himmel, der Tageshelle, der weibliche Mond der Erde, 
dem Dunkel entspricht. Doch diese Vorstellungen losen einander 

l ) Charakteristisch fur diese Verhaltnisse sind die von W. Grube in Aus- 
wahl mitgeteilten Gebete des Sohu-king, Die Religion der alten Chinesen, in 
Bertholets Rehgionsgesohichtliehem Lesebuoh, 1908, S. 48 f. 
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nicht ab, sondem sie bleiben zunachst nebeneinander bestehen. 
Meist ist freilich bei den primitiveren Volkern, bei denen Anfange 
einer Himmelsmythologie zu finden sind, diese uns nur in Mythen- 
marchen zugfinglich, die, so bezeiehnendes Licht sie auf die Natur- 
ansobauung solcber Volker werfen, doch im allgemeinen keine kul- 
tisohe Bedeutung besitzen. So ist ihnen fiber den Ursprung der 
Kultgotter hochstens zu entnehmen, daB eben jenes Nebeneinander 
von Tageslicht und Sonne, Finsternis und Mond oder Erde, wie 
sie uns in den frfihen Gottervorstellungen der Kulturvolker begegnet, 
durchaus der ursprfinglichen Anschauung des Menscben entspricht, 
in der eben jene kausalen Beziehungen, die solcher Vermischung 
steuern, noch fehlen. In diesem Sinne bietet namenthch die ameii- 
kanische Marchendiehtung von den Eskimos der BeringstraBe an 
bis zu den Guarani und Tupi im Sfiden einen reiehen Marchenschatz, 
in welchem sich die Handlung, in der Regel unter der Dazwischen- 
kunft der in diesen Gebieten verbreiteten Mythentiere, um jene 
mannigfach ineinander spielenden Gegensatze von Tag und Nacht, 
Himmel und Erde und um die ursprunglich selbstandig ihnen 
gegenfiberstehenden grofien Gestirne bewegt 1 ). Doch diese Mar- 
chen besitzen, wie gesagt, im ganzen keine kultische Bedeutung, 
und wenn auch da und dort Himmel und Erde sowie Sonne und 
Mond zu Kultobjekten geworden sind, so nehmen sie doch als solche, 
wie oben schon in bezug auf die entlehnten Himmelsgotter mancher 
dieser Stamme bemerkt wurde, eine so untergeordnete Stellung ein, 
daB sie, zuruckgedrangt durch die das Leben beherrschenden Geister- 
und Damonenkulte, der Beobachtung in der Regel entgangen sind. 
Das gleiche gilt im wesentlichen fur die afiikamschen Halbkultur- 
volker, soweit diese nicht der EinfluBsphare der semitischen und 
hamitischen Kultuien ausgesetzt waren. Am eingehendsten sind wir 
hier fiber die Ewestamme der Sudanneger von Deutsch-Togo unter- 
riehtet, bei denen J. Spieth einen uber alle diese Stamme mehr 
oder minder verbreiteten Kultus der Sonne, aber auch des Mondes 

1 ) Vgl. z. B. Nelson, 18. Ethnol. Rep. 1899, p. 481 ff . ; Boas, Ethnol. Rep. 
1901, p. 250ff.; Hoffmann, a. a. 0. p. 200; Chamberlam, a a. 0. p. 49. Dazu 
die allgemeinen Bemerkungen von Bruiton, American Hero Myths, 1882, 
p. 230 ff. 
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und, was auf alte liberlieferung hindeutet, zuweilen auch, geson- 
dert von beiden, des Himmels und der Brde gefunden hat. Da- 
bei soheint freilioh nur fur die Sonne ein eigentlicher Kult sicher- 
gestellt zu sein, der hier im Zusammenhang mit den Vegetations- 
festen in einem auf einer runden Schussel — vielleioht einem Ab- 
bild der Sonnenscheibe — dargebotenen Opfer der Feldfruchte 
besteht 1 ). Smd freilich auch in diesem Fall, angesiohts der in 
eine friihe Zeit zuriickreichenden Yolkerwanderungen des afrika- 
nischen Kontinents, fremde Einfliisse nicht ganz ausgeschlossen, 
so bildet doch die Auffassung von Himmel und Erde, Sonne und 
Mond als nebeneinander bestehender gottlicher Wesen ein charakte- 
ristisches Zeugnis fur das Nebeneinander dieser Vorstellungen und 
zugleich fur die allmahliche Vorherrschaft, die das letztere Gotter- 
paar, und bei ihm speziell unter den Bedingungen des afnkamsehen 
Himmels die Sonne uber die andern gewinnt. 

e. Primitive Himmelakulte Die Feste der Cora-Indianer. 

Em lehrreiches Beispiel solcher primitiver Himmelskulte mit 
weiter zuiuckliegenden Anschauungen bietet hier auf amerikanischem 
Gebiet die Keligion der Cora und Huichol, gerade well bei diesen 
Abkommlingen der Bewohner des alten Mexiko tiberall zugleich 
die deutliche Erinnerung an die emstigen mexikanischen Kulte 
erhalten geblieben ist. Denn die Feste dieser in ihrer Abgeschlossen- 
heit auf einer relativ primitiven Stufe gebliebenen Stamme erwecken 
durchaus den Eindruck teils der Kiickbildung der mexikanischen 
Gdtterwelt zu lu'spriinglicheren mythologischen Anschauungen, teils 
wohl auch einer Vermischung mit solchen. So lebt insbeson- 
dere bei den Cora noch unverandert die Vorstellung von Tag und 
Nacht als bald selbstandig bald in enger Verbmdung mit Himmel 
und Erde und dieser mit Sonne und Mond stehenden Weltmachten. 
Dabei pragt sich zugleich das Motiv, daB der sternbesate Nacht- 
himmel ungleich mehr als das gewissermafien von dem Natur- 
menschen als selbstverstandlich hingenommene Tageslicht die Auf- 
merksamkeit fesselt, in der an die Mythenmarehen von der Ge- 
winnung des Lichts anklingenden Vorstellung aus, die Nacht sei 


l ) J. Spieth, Die Ewestamme, S. 638ff., 834ff. 
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dem Tage vorangegangen. Man hat dies wohl gelegentlich im Sinne 
der Mondmythologie als einen Hinweis darauf gedeutet, daB der Kul- 
tus des Mondes dem der Sonne vorangegangen sei. Doch ist dieser 
SchluB hier ebensowenig wie bei den Marchen vom Hervorholen 
der Sonne aus ihrem unterirdischen Behalter zulassig. Dem Be- 
wuBtsein des naiven Menschen, bei dem sich diese Vorstellungen 
bilden, sind Tag und Nacht, Sonne und Mond gleich gegenwkrtig, 
und an Kulte einer vorangegangenen Zeit hat er iiberhaupt keine 
Erinnerung. Doch was vor anderm seinen Blick auf den Himmel 
lenkt ist das Stemenmeer einerseits und sein Versehwinden mit 
dem Hervorbrechen der Sonne anderseits, daher denn auch bei den 
Cora, wie bei andern Naturvolkern, neben Sonne und Mond die 
Venus in ihrer doppelten Form als Morgen- und Abendstem den 
beiden groBen Gestirnen an die Seite gestellt wird. Der Morgen- 
stern als der Verkiinder des Tages, des Lichts und des Lebens, der 
Abendstem als der Bote der Finsternis, des Todes, der Unter- 
welt bilden auch in ihrem EinfluB auf die irdische Welt Gegen- 
satze. Sonne und Mond dagegen, die ja zusammen am Himmel 
erscheinen konnen, gelten als Gatten, ahnlich wie Himmel und 
Erde, mit denen sie da und dort als wesensgleich erscheinen. Da- 
neben bestehen bei den Cora noch die uralten Vorstellungen, daB 
alltaglich die Sterne von der Sonne verschlungen werden, urn aus 
der Zertriimmerung dieser wieder neu zu entstehen, und daB es 
nicht einen einzdgen, sondern mehrere Monde gibt, was wohl teils 
durch die verschiedenen Lichtgestalten des Gestirns, teils wohl auch 
durch den Wechsel seines Standortes am Himmel bedingt sein mag. 
Auch daB die Sonne taglich neu ist, eine Vorstellung, die im ganzen 
seltener vorkommt, liegt eigentlich in der andern ihrer Zertrummerung 
beim Anbruch der Nacht eingeschlossen; doch maeht der Mythus 
davon keine weitere Anwendung. Dazu gesellen sich dann noch 
manche andere, hier nebensachliche Vorstellungen, die nicht minder 
m eine primitive Anschauungswelt zuruckreichen: so die Auffassung 
der Sterne als der Kinder des Mondes, eines Kampfes der Sterne 
des Osthimmels gegen die des Westhimmels unter der Ftihrung 
des Morgen- und Abendstems usw. Anderes, wie die nach den vier 
Windrichtungen sich scheidenden Regengotter und die Gotter der 
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Himmelsrichtungen selbst sind auch sonst in Amerika weit ver- 
breitet, nnd sie sind besonders in ihrer Verbindung mit dem mythi- 
schen Bild der vom Norden aufsteigenden Wolken als einer Schlange, 
die die Sterne des Nordhimmels gegen das iibrige Sternenbeer fuhrt, 
Erinnerungen an altmexikanische Mythen 1 ). 

Wichtiger als die sonstigen Veranderungen, die durch die Zuriick- 
verlegung in einen primitiveren Ansohauungskreis hier gegeniiber der 
einstigen Kulturreligion eingetreten sein mogen, ist aber eine andere, 
die weithin uber die Entstehung der Himmelsgotter Licht verbreitet. 
Die alten mexikanischen Gotter sind durchweg personliche men- 
schenahnliche Gotter gewesen. Nach allem, was uns von ihnen 
iiberliefert ist, haben ihre Kulte zum Teil noch urspriingliohere 
Zuge an sieh getragen, als etwa die griechischen und germani- 
schen oder auch die agyptischen und babylonischen. Aber als men- 
schenahnliche Gotter waren sie durchaus befahigt, selbst direkt mit 
den Menschen auf Erden zu verkehien. Sind auch diese mensch- 
lichsten Zuge der Gottheit sogar in den Religionen der Alten Welt 
nicht uberall durchgedrungen, so liegt doch in der anthropomorphen 
Metamorphose der Gottergestalten, eben weil sie den Gottern erst 
die Fahigkeit der Allgegenwart und damit des direkten Eingreifens 
in das Leben des Menschen verleiht, ein ungeheurer Fortschritt gegen- 
uber der Zeit, da die Gotter noch an den Himmel gebannt waren. 
Diesen Schritt hatte die mexikanische Religion mit lhren anthropo- 
morphen Gottern unverkennbar getan, wenn auch diese noch fest 
genug an die Gestirne gebunden waren, um die himmlische Welt 
im ganzen zu einer von der irdischen getrennten zu machen. Die 
Cora scheinen nun infolge der Assimilation jener Vorstellungen in 
eine primitivere Anschauung diesen Schritt wieder riickwarts getan 
zu haben. Wohl sind in lhren Kultliedera zum Teil die Erinne- 
rungen an personliche Gotter erhalten geblieben — sie mogen alt- 
mexikanisches Erbgut wie der Gotterkult iiberhaupt sein — aber 
die Grundanschauungen bewegen sich durchaus in dem Umkreis 
der alten Damonenkulte, mit dem Unterschied, daB in diesen auch 
die Gestirne mit einbezogen sind. Ihre Kultlieder sind Lobprei- 
sungen der Gotter, die, so weit sie sich nicht auf die irdischen 
x ) K. Th. Preuss, Die Religion der Cora-Indianer, S. XXIII ff. 
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Dinge, besonders die Blumen und Fruchte, die unter ihrem Schutze 
stehen, beziehen, Sehilderungen ihres auBeren Schmucks enthalten. 
Dieser Sehmuck selbst ist vornehmlich den Farben der Tiere, be- 
sonders der Vogel entlebnt, die sie als ihre Boten zur Erde senden. 
So erscheint als der Reprasentant der Erde die Zikade, der Morgen- 
stern erschemt im Gewand des Papageis und er schmuckt sich mit 
dunkeln und weiBen Bluten, die er pfliickt, wenn er im Osten zur 
Erde herabsteigt. Die Regengotter erheben sich als Wolken, in 
Federn gekleidet und nut Perlen geschmuckt. Ihre Abbilder sind 
ungesponnene Baumwollfaden, mit denen die Tanzer hex den 
Kxrchenfesten kurz vor Eintritt der Regenzeit maskiert sind, wenn 
sie ihr Kommen nachahmen, — ein Brauch, der durchaus an den 
Regenzauber der Hopi und anderer Pueblostamme erinnert. 1 ) 

Unverkennbar steht im Hintergrund dieser Kulte und Kult- 
lieder die Anschauung, daB die Gestime, vor alien die Sonne, der 
Mond samt der Erde, der Morgen- und der Abendstem, selbst die 
Gotter sind, von denen sich personliche, anthropomorph gedachte 
Gottheiten iiberhaupt noch nicht losgelost haben. Dies wird nun 
auch dadurch bestatigt, daB jedem dieser Gotter Boten beigegeben 
sind, die lhren Verkehr mit dem Menschen und mit den irdischen 
Damonen vermitteln, und auf deren Zusammenwirken mit ihnen das 
SprieBen der Saat, das Reifen des Maises, das Wachsen der Blumen 
beruht. Solcher Boten hat jeder Gott mehrere zur Verfiigung: so 
stehen der Sonne der Adler und der Kolibn, der Mond- und Erdgottm 
der Blauheher, die Zikade und die Ameise zur Seite, die Sterne werden 
durch den Hirsch vertreten, dessen vielzackiges Geweih vielleieht 
auf die Vielheit der Sterne bezogen wird. Charakteristischerweise 
ist iibrigens dieser Verkehr durch Boten bei dem Morgen- und Abend- 
stern dadurch eingeschrankt, daB diese Sterne bei ihrem Auf- oder 
Niedergang selbst die Erde beruhren, daher insbesondere der Abend- 
stern, wohl im Hinblick darauf, daB die Blumen am Abend ihre 
Kelche schlieBen, der Pfliicker der Blumen genannt wird. Bezeich- 
nend fur diese Ausnahmestellung ist es, daB bei dem Fruhlingsfest- 
spiel, -welches den Kampf der Sonne mit den Sternen darstellt, die 

1 ) Beispiele bei Preusa, a. a 0. S. 67 (Erde), 70 (Morgenstem) , 95f. (Abend- 
stem), 83 (Tanz der Regengotter). 
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Sonne durch den Morgenstern vertreten ist, der als ein mit einem 
Bogen bewaffneter Knabe erscheint, wahrend fiir die Sterne lhr Bote, 
der HIrsch, eintritt, der ubrigens gleichfalls durch einen mit Perl- 
ketten, den Symbolen der Sterne geschmiickten Festteilnehmer dar- 
gestellt wird. Die Kampfszene selbst besteht nun m einem rasenden 
Tanz, in welchem statt des Knaben ein alterer Tanzer den Darsteller 
des Hirsches verfolgt, bis dieser im Westen niedeifallt und nun mi 
Triumph von mehreren Festgenossen urn das die Mitte des Fest- 
platzes einnehmende Feuer getragen wird. 

DaB unter den Boten, die den Verkehi zwischen Himmel und 
Erde vermitteln, die V ogel die erste Stelle einnehmen, ist ubrigens 
begreiflich genug. Es ist seine ihn in unbekannte Feme fuhrende 
Flugkraft, die ja dem Vogel auch unter den Seelentieren von dem 
Augenblick an den Vorrang sichert, wo die Vorstellungen uber das 
kimftige Leben der Seele den Umkreis des lrdischen Horizontes 
uberschreiten. So fallen denn beide Motive wohl auch zeitlich zu- 
sammen. Zugleich aber bildet der Vogel als Gotterbote den Ver- 
mittler zwischen dem Zeitalter des Totemglaubens, welchem das 
Tier selbst als ein in das Leben des Menschen eingreifendes damo- 
nisches Wesen gilt, und den Anfangen eines Glaubens an uberwelt- 
liche Gotter. Diese Anfange bestehen jedoch, wie gerade diese neue 
Stellung, die die Tiere als Gotterboten gewinnen, nicht darin, daB 
sofort personliche Gotter entstehen, die sich als ubermenschliche 
und doch menschenahnliche Wesen von ihren am Himmel sichtbaren 
Substraten losen, sondern hier bilden zunachst die Gestime selbst, 
die noch ganz als damonische, aber dem direkten EmfluB des Men- 
schen unerreichbare Wesen aufgefaBt werden, die Zwischenglieder. 
Sie bedurfen daher der Mittelwesen, durch die sie mit den auf und 
unter der Erde wirkenden Damonen und mit dem Menschen selbst 
bald schutzend und fordernd, bald unheilbungend in Verbindung 
treten. So werden auch die Gestime zu Kultdamonen, die nun in 
dem MaBe, als sich mit ihnen das Gefiihl lhrer Erhabenheit und 
damit die Vorstellung ihrer uberlegenen Macht verbindet, uber 
die damonisohen Wesen der unmittelbaren Umgebung die Herr- 
schaft gewinnen, sodaB sich diese nun in ihre hilfreichen Diener um- 
wandeln. Unter den Gestimdamonen nimmt aber die Sonne durch 
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ihren EinfluB auf alles Lebendige und durch die Beziehung, in die sie 
meist zu der ihr wesensverwandten damonischen Macht des Feuers 
gebracht wird, nunmehr die erste Stelle ein; neben ihr die Erde mit 
dem Mond, der auch als der siehtbar gewordene Doppelganger der 
Erde erschemen kann, femer Morgen- und Abendstern sowie die 
Wolken, in denen die Begengotter verkorpert sind, und die, wie die 
Begenzeremonien der Cora und anderer Stamme zeigen, noch ganz 
den Charakter reiner Damonen an sich tragen. Gerade bei diesen 
Ubergangserscheinungen trifct aber wieder in der Vorstellung der 
Tiere als Gotterboten der Charakter der beginnenden Himmelskulte 
deutlich heryor. Solange diese Kulte an die Himmelsobjekte selbst 
gebunden sind, bleiben sie wesentlich eine hohere Form von Da- 
monenkulten, ausgezeichnet nur durch die Erhabenheit und gegenuber 
der spukhaft wechselnden Welt der irdischen Damonen durch die 
friih sich aufdrangende GesetzmaBigkeit der Stemenwelt, eine Eigen- 
schalt, die zugleich in hoherem MaBe von dem Gefuhl der Ab- 
hangigkeit von gewaltigen, dem direkten Emgreifen des Mensohen 
unzug&nglichen Maohten begleitet ist. Das sind immerhin bedeut- 
same Wandlungen, und so sehr daher die Himmelsmachte hier 
noch den allgemeinen Charakter von Damonen besitzen mogen, sie 
sind doch zugleich werdende Gotter. 

Wie die Tiere, die als Boten dieser Gotter gelten, eine mytho- 
logische Anschauung verraten, die noch an den Objekten des Himmels 
selbst haftet, so eroffnet sich nun aber von hier aus zugleich der Aus- 
blick auf die weiteien Metamorphosen, die, indem die Umwandlung 
der Gotter in personliche Wesen fortschreitet , das Tier in seinem 
Yerhaltnis zum Gott erfahrt. Das Tier als Gotterbote wird wohl 
niemals vollig unabhangig gedacht von den irdischen Damonen, die 
als hilfreiche Geister teals selbsttatig wirken, teils die Befehle der 
G6tter ausfuhren. Diese Beziehung liegt um so naher, da besonders 
die bei der Vegetation tatigen Damonen, ebenfalls in direkter Fort- 
bildung des alten Totemglaubens, in gewissen Tieren wirksam sind, 
eine Funktion, m der sie zum Teil noch im spaten Volksglauben 
im Kombock und seinen Verwandten erhalten geblieben ist 1 ). 

l ) Mannhardt, Aniike Wald- und Feldgeister aus nordeuropaischer tJber- 
lieferung erlautert, 1877, S. 158ff. Weitere Beispiele bei Frazer, Golden Bough 8 , 
Part. V 1, p. 270ff. 
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Losen sich nun die Gotter in anthropomorpher Gestalt von ihren 
ursprunglichen Substraten, und konnen sie demnach selbst als wan- 
delnd auf Erden gedacht werden, so kann es geschehen, daB sie mit 
den bilfreichen Tieren, die ihnen als lrdische Damonen zur Seite 
stehen, in einheitliche Wesen zusammenwachsen. So erklaren sich 
wohl jene alten agyptischen Gotterbilder, die den Gott in Men- 
schengestalt, aber mit dem Kopf eines Totemtieres darstellen 1 ). 
Man kann vielleicht bezweifeln, ob die Gotter jemals wirklich als 
solche Doppelgestalten gedacht worden seien; gewiB aber ist, daB 
diese Eormen die mnere Einheit des gottlichen Wirkens mit dem 
der Tierdamonen zum Ausdruck bringen sollten, ahnlich wie der 
lowengestaltige Sphinx mit dem Haupt des Konigs diesen als einen 
Gott darstellte, der die damonische Kraft des Tieres mit gestei- 
gerter menschlicher Weisheit vereine. In beiden Fallen diiickt der 
Kopf die Eigensehaft aus, auf die der hoheie Wert gelegt wird: 
das ist bei den Yegetationsgottern das damonische Wirken der 
Tiere des Bodens, die, wie der Frosch, die Sehlange, zur Zeit, wo 
die befruchtende Uberschwemmung herannaht, sichtbar werden. Bei 
dem vergotterten Herrscher aber ist dies das Haupt. Eine andere 
Form, in welcher der inenschenaknlich gewordene Gott und das Tier, 
das einst sem Bote Oder Gehilfe auf Erden gewesen ist, nebenein- 
ander bestehen bleiben, ist die, daB das Tier zum Begleiter der 
Gottheit wird. Dies ist der regelmaBige Yerlauf der Erscheinungen, 
von dem es wieder einen Sonderfall bildet, wenn fortan ein be- 
stimmtes Tier auch getrennt von der anthropomorph gewordenen 
Gottheit als deren Keprasentant verehrt wird, wie der agyptische 
Apisstier. Die allgemeine Form dieses Verlaufs besteht jedoch darin, 
dafi das Tier als Begleiter des Gottes zum heiligen Tier wird; 
und hier schliefit sich dann die Entwieklung der Stammesgotter an, 
unter deren EinfluB das dem Gott heilige Tier in ein auBeres Stammes- 
zeiehen sich umwandelt. So ftihrt das Wappentier, dieses noch 
heute bei den Kulturvolkern verbreitetste Symbol ubereinstimmen- 
der Abstammung, direkt auf das Gotterattribut , durch dieses in 
weiterer Aszendenz auf den Boten und Heifer der Gotter und 
schlieBlich durch ihn wieder auf das uralte Totemtier zuruck. 


») Vgl. Bd. 3 2 , S. 153, Pig 18. 
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Bei jener Loslosung der Gestirne von ihren Substraten mit dem 
darauffolgenden Ubergang in personliche Gotter bildet jedoch die 
Umwandlung der einstigen Totemtiere in Boten und Heifer dieser 
himmlischen Machte immerhin nur eme Episode, die fur sieh allein 
diesen Ubergang schwerkch bewirken konnte. Eine Vorbereitung 
bildet allerdings schon die Erscheinung, daB dieser Bote gelegent- 
lich als erne Yerkorperung des Gestirns gilt. So wird bei den Cora 
der Adler als der Hauptvertreter der Sonne selbst als Gott behan- 
delt und mit dem Namen der Sonne belegt, — eine der anthropo- 
morphen vorausgehende zoomorphe Verwandlung der Gottheit, zu 
der der agyptische Apis eine merkwiirdige, noch in eine hohere 
Kultur hiniiberreichende Parallels bildet. Damit hangt wohl auch 
die weitere Erscheinung zusammen, daB die tierisehen Hauptver- 
treter der Sterngotter von einer Zahl anderer Tiere umgeben sind, 
die wiederum als lhre Heifer und Diener betrachtet werden. An 
die Seite solcher hilfreichen Tiere treten dann weiterhin bestimmte 
Blumen, die in diesem Sinne eine Art iibertragener Heiligkeit zu ge- 
nieBen scheinen 1 ). Doch, mogen auch diese zoomorphen Umwand- 
lungen, indem in ihnen der Gedanke der Loslosung der Gotter vop 
ihren himmlischen Sitzen wirksam wird, eine bedeutsame Vorberei- 
tung bilden, der entscheidende Schritt liegt in ihnen nieht. Dazu ist 
erforderlich, daB die Gotter wirklich und leibhaftig zur Erde herab- 
kommen. Hierfiir smd aber andere, machtigere Mittel notig, als sie 
m solchen Transformationen zu Gebote stehen. In der Tat gibt es 
nur ein Mittel, das auch hier ausreicht, well es schlieBlich zu allem 
ausreicht, darum aber auch liberall bei diesen Entwicklungen mit- 
wirkt, das ist der Zauber. Der Adler nchtet seinen Plug auf 
sichtbare Weise von der Sonne zur Erde, und er beriihrt nur den 
Boden, um sich alsbald wieder in die Hohe zu schwingen. Die 
Gotter aber will man festhalten, wo immer man lhrer Hilfe be- 
darf: sie sollen an der Arbeit des Menschen mithelfen; um sie dafur 
zu gewinnen, muB man daher auf besondere magische Mittel sin- 
nen. Solche Mittel smd von fruhester Zeit an bei den Totem- und 
sonstigen Damonenkulten in Beschworungen , in Opfera und als 
andere Zauberhandlungen wirksam. Demnach ist es, sobald sich 


l ) PreuB, a. a 0. S LXXIXf. 
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eine solche magische Kultfeier den in unzuganglieher Hohe schwe- 
benden Himmelsdamonen zuwendet, vor allem geboten, diese Wesen 
herbeizuzaubem, um sich ihre Hilfe durch ihre unmittelbare Gegen- 
wart zu sichern. Dies wird nun zu einem entsoheidenden Motiv 
fur die eigenartige Gestaltung der Himmelskulte. Den Fetisch 
tragt man von Oit zu Ort, man bedient sich seiner, wo es notig 
oder nutzlich scheint. Die Totemfeste werden zwar bereits an be- 
stimmten Platzen abgehalten, ohne daB jedoeh die letzteren eine 
besondere Verehrung genieBen. Diese wird hochstens den Zauber- 
masken und Zauberstaben zuteil, die selbst als magische Mittel ge- 
fiirchtet sind. Erst bei den Himmelskulten gewinnt die Kultst&tte, 
zunachst ein Platz im Preien, dann der Tempel, die Stellung eines 
heiligen Raumes. Er ist die Statte, zu welcher die Gotter herab- 
kommen, und an der sie daher auch auBerhalb der Kultfeier wenig- 
stens mit emem Teil ihrer Maeht anwesend gedaeht werden. Nun 
wird es zugleieh das vomehmste Amt der Priesterschaft, durch 
magische Zeremonien diese Herabkunft der Gotter zu bewirken; 
und der Priester, der diese Zeremonien vomimmt, wird durch seine 
Beschworungen zuweilen selbst zur Verkorperung emer Gottheit. 
Die Spuren dieser Entwieklung bieten sich in den oben geschil- 
derten Kultfesten der zur mexikanischen EinfluBsphare gehoren- 
den Pueblo volker , wenn auch die alten Damonenkulte bei ihner 
noch die uberwiegenden Bestandteile bilden. So bei den Festen 
der Zufii, wo die Gotter der sechs Weltrichtungen durch eine 
besondere Priesterschaft vertreten sind , die durch ihre Tanze 
um ein heiliges Feuer die Gotter darstellt 1 ). Als Hauptinhalt 
der Feste tritt uns aber diese Yerkorperung der Gotter bei den 
Cora entgegen, entsprechend den treuer erhalten gebliebenen Er- 
mnerungen an die mexikanische Astralmythologie. Der Festplatz 
selbst reprasentiert hier das Weltganze, seine vier Hauptrichtungen, 
die Aufenthaltsorte der Gotter, werden durch eine im Innem einer 
heiligen Kiirbisschale enthaltene Zeichnung versinnlicht, — viel- 
leicht, wie PreuB vermutet, eine Erinnerung an die heilige Opfer- 
schale der Mexikaner, nur daB sie, statt, wie im alten Mexiko, mit 
dem Opferblut eines getoteten Kindes, mit Blumen gefullt ist, die 
l ) Vgl. Bd. 4“, S. 516 f. und oben S. 57 ff. 
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den Gottem heilig sind. In der Mitte des Festplatzes befindet sich 
ein Feuer, und um dieses, die oberste Gottheit, die Sonne, vertre- 
tende Peuer sitzen die Alten des Dories. Sie sind gleiehzeilig die 
Vertreter der Ahnen, die dem Feste beiwohnen, und der Gotter selbst, 
— eine Yerbindung von Ahnen- und Gotterkult, bei der sich jener 
diesem hoheren Kult untergeordnet hat. So werden die die Tanze 
fiihrenden Schamanen mit den Namen der Gotter bezeichnet, sie 
sind mit den Federstaben ausgeriistet, die die tanzenden Gotter 
in der Hand tragen, der Tabakrauch, den sie verbreiten, ist das 
Ebenbild der Wolken, uber die die Gotter gebieten. Die Fedem 
der Blauelster und anderer heiliger Vogel, die die Tanzer tragen, 
und die heihgen Blunien, die die Altare schmucken, sind den Vor- 
fahren von den Gottem geschenkt worden, Bogen und Pfeil des am 
ostlichen Altar stehenden Knaben sind em Abbild der Waffe, die 
der Morgenstern bei seinein Aufgang gegen die Federschlange, die 
naehtliche Wolke, nchtet. So sind alle diese Zeremonien von jenem 
magischen Motiv getragen, das Bild und Gegenstand zur Einheit 
verbmdet, und das hier in der Vorstellung einer Verkorperung der 
ausfuhrenden Menschen die Gotter selbst mensehliche Gestalt an- 
nehmen laBt. 1 ) 

f. Pr&historische Zeugnisse von Astralkulten. 

Naeh allem dem fiihren die Himmelskulte, wo irgend wir ihrer 
in emer relativ primitiven, sei es urspriinglichen sei es ruckgebil- 
deten Form habhaft werden konnen, auf einen Kultus der Gestime 
zuriick, der seinem Wesen nach niehts anderes als erne besondere, 
wesentlich nur durch die Eigenschaften dieser Himmelserschei- 
nungen ausgezeichnete Form des Damonenkults ist. Aber durch 
eben diese Eigenschaften tragt er zugleich die Macht in sich, die 
Damonen in menschenahnliche Gotter umzuwandeln, die allmahlioh 
unabhangig werden von ihrem ursprunglichen Substrat. Dem stehen 
nun noch andere, in eine unserer direkten Beobaehtung unzugang- 
liche Urzeit zuruckreichende Zeugnisse zur Seite, die jene aus den 
Kulten heutiger Halbkulturvolker gewonnenen Ergebnisse bestfi- 
tigen. Diese Zeugnisse bestehen in gewissen Funden, die nach ihren 


») Preufi, a. a. 0. S LXXXIlff. 
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allgemeinen Merkmalen der jungeren Stein- und der Bronzezeit an- 
gehoren, nnd die namentlich in Nordeuropa mnerhalb der jungsten 
Jahre in groBer Zahl gemacht worden sind 1 ). Dabei ist die Deu- 
tung der in die Steinzeit zuruckreichenden Bilder von Radkreuzen 
als Sonnenbxlder urn so wahrscheinlicher, da mcht nur die gleichen 
Zeichnungen m die Bronzezeit sich fortsetzen, sondern ganz ahn- 
liche bei heutigen Naturvolkern, bei den Polynesiern z. B. nicht 
selten als Tatowierungen vorkommen, die unzweifelhaft Gestirne, 
besonders die Sonne bedeuten 2 ). Ubrigens ist nicht ausgeschlossen, 
daB manche solcher prahistorischen Fundstiicke auch auf den Voll- 
mond gehen; doeh sind Bilder des Halbmonds bis jetzt nicht beob- 
achtet worden. Einen wichtigen Schiitt weiter in der Herstellung 
dieser Objekte fiihrt aber die Bronzezeit insofern, als sie mit dem 
die Sonne darstellenden Bad, wie dies der beruhmt gewordene Fund 
von Trundholm zeigt, ein Pferd und einen Wagen m Yerbindung 
bringt, wodurch offenbar die Bewegung der Sonne am Himmel 
dargestellt werden soil. Dies erinnert augenfalhg an jene Tiere, die 
bei den Cora den Gottern als Boten und Diener beigegeben sind. 
Wenn auf germanischem Gebiet das Pferd eine solche Stellung ein- 
nixmnt, so klingt hierm schon die Bedeutung an, die gerade diesem 
Tier noch spater in der germanischen Helden- und Gottersage zu- 
kommt. Viele, ja vielleicht die meisten dieser Objekte sind ubri- 
gens offenbar Votivgaben, die den himmlischen Wesen teds als 
Abbilder ihrer selbst, teils auch nach allverbreiteter Sitte in der 
Form von Objekten, die auf die der Gottheit dargebrachten Wunsche 
Bezug haben oder als Sehmuckgegenstande einen gewissen Wert 
fur den Schenker und darum, wie dieser annimmt, auch fur die 
Gottheit besitzen, dargebracht worden sind 3 ). Unter ihnen sind 
besonders haufig kleine kreisrunde Harzkuchen mit einem Loch 
m der Mitte vertreten, die lebhaft an jene Holzscheiben erinnem, 
die in den verschiedensten Regionen der Erde als Abbilder der am 

l ) Vgl. die flbersioht uber die nordischen F unde bei K. Helm, Altgermamsohe 
Religionsgesohicbte, I, 1913, S. 172ff. und den Bericht von A. Oink, Zeitsclirift 
des Vereins fur Volkskunde, Bd. 14, 1904, S. 210ff. 

a ) Vgl. Bd. 3 2 , S. 184 f. 

s ) G. Montelius, Kulturgesohiehte Sohwedens, 1906, S 138ff. K. Helm, 
Altgermamsohe Religionsgesohichte, 1, S. 233 ff. 

Wundt, Volkerpsyohologle VI. 2. Aufl ® 
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Himmel sich bewegenden Sonne dienten, indem man zuerst durch 
die Bohrung das Notfeuer an lhnen entziindete und sie dann von 
einem Berge herabrollen lieB 1 ). Danach liegt es nahe, diese Harz- 
kuchen als Sonnenbilder zu deuten. DaB der Sonne ihr eigenes 
Ebenbild als Weihegabe dargebracht wurde, ist dann leieht verstand- 
lich. Pflegt doeh anch unter den Votivgaben an den Altaren Christ- 
licher Heiliger das Bild des Heiligen selbst nicht zu fehlen. Spricht 
der Umstand, daB solche Objekte an einer und derselben Stelle in 
groBer Zahl gefunden wurden, sehr fur diese wohl allgemein rezipierte 
Deutung, so erscheint es nun auf den ersten Blick auffallend, daB 
die Objekte in der Begel zur Zweizahl verbunden vorkommen, und 
zwar gilt das nicht bloB fur die Harzkuchen, sondem auch fur die 
sonstigen, wertvolleren Objekte, wie Halsspangen und Ringe. Man 
hat darum diese Doppelheit gewissermaBen als Symbol der Yielheit 
uberhaupt angesehen, demnach als einen Ausdruck dafiir, daB der 
Spender der Gottheit eine reiche Gabe darbringen mochte. Aber 
dann wurde es doch auffallend sein, daB solche, denen es ihre Mittel 
erlaubten, nicht gelegentlich emmal mit ilirer Spende diese Zwei- 
zahl uberschritten. Sollte es da nicht naher liegen, anzunehmen, 
daB die Gotter, denen man die Gabe darbrachte, erne Zweizahl 
bildeten? Die Harzscheibe, die die Sonne darstellte, konnte auch 
wohl auf die Scheibe des Vollmonds iibertragen werden, und wenn 
der Geber neben der Sonne den Mond verehrte, so mochte ihn das 
Streben, beide Wesen fur sich zu gewinnen, veranlassen, auch da, 
wo er ein wertvolles Schmuckstiick opferte, jedem von ihnen ein 
solches darzubringen. DaB neben dem Yater Sonne auch die Mutter 
Mond nicht zu kurz komme, dies wurde vielleicht heute noch fur 
emen Puebloindianer oder Sudanneger ein einleuchtendes Motiv sein. 

4. Die Vermenschlichung der Gestimgotter. 

Sprechen diese Zeugnisse prahistorischer Kulte unverkennbar 
dafur, daB es liberall, wo anthropomorphe Gotter entstanden smd, 
dereinst eine Zeit gab, in der ihnen die Himmelsobjekte selbst, 
insbesondere die Gestirne vorausgingen, zu denen sie daher My- 


l ) Vgl. Bd. 4 2 , S. 5361 
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thus und Kultus fortan nooh in Beziehung brachten, so gewinnt 
nun diese Folgerung auch darin eine gewisse Bestatigung, daB 
diese urspriingliche Gebundenheit sichtlich in vielen Fallen der 
vollen Vermenschlichung hemmend im Wege stand. Geriet doch 
hier die neue mit der vorangegangenen Vorstellung von Anfang 
an in einen Widerspruch, der endgiiltig nur durch die ganzliche 
Loslosung des Gottes von dem Gegenstand, mit dem er ursprunglich 
eins war, beseitigt werden konnte. In der Tat ist dies schlieBlich 
iiberall geschehen, wo sieh die anthropomorphen Gottervorstel- 
lungen durchsetzen. Wie die Tiere aus den emstigen Gotterboten 
zu aufieren Attributen der Gotter geworden sind, in denen das der 
Gottheit zugewandte religiose Gefiihl hochstens noeh leise anklingt, 
so ist schlieBlich auch das Himmelsobjekt, mit dem sie ursprunglich 
ems war, zu einem bloBen assimilativen Element geworden, das 
teils in einzelnen der menschlichen Attribute der Gotter, teils m 
dem Totalgefiihl nachwirkt, das an das menschliche Bild der Gott- 
heit gebunden ist. Zuletzt schwindet auch dies, und es bleiben 
hochstens gewisse allgemeine Naturerscheinungen zuruck, das Ge- 
witter, die Sturmflut, das Erdbeben, in denen man AuBerungen 
der Gotter erblickt, deren Wirken sich im ubrigen ganz auf die 
allgemeine Weltordnung und insbesondere auf die Lenkung der 
menschlichen Geschicke zuriickgezogen hat. So bemachtigt sich 
der Gotter von dem Augenblick an, wo ihre voile Vermenschlichung 
vollendet ist, unausbleiblich das Streben, zu allgemeinen Himmels- 
gottern zu werden, deren bevorzugter Wohnort zwar der Himmel 
oder unter besonderen Bedingungen die unterirdische Welt ist, deren 
eigentlichstes Leben aber, wie sie selbst Menschen von ubermensch- 
licher GroBe sind, so auch durchaus dem menschlichen Leben zu- 
gewandt bleibt. Die griechischen Gotter seit Homer, die germa- 
mschen m der Gestalt, in der sie uns die nordische Dichtung vor- 
fuhrt, auch die indischen und die iranischen, die beiden letzteren we- 
nigstens in ihren spateren Gestaltungen, bieten augenfallige Bei- 
spiele einer solchen doppelten Vermenschlichung der Gotter, bei 
der nur noch Spuren ihrer einstigen Naturbedeutung und nament- 
lich ihres astralen Ursprungs erhalten geblieben sind. Die Ver- 
menschlichung des eigenen Wesens der Gotter muBte aber hier 

6 * 
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der zweiten, an sich fiir die religiose Entwieklung ungleich wich- 
tigeren, der Vermenschlichung ihrer Wirkungssphare notwendig vor- 
ausgehen. Immerhin laBt sich schwerlich verkennen, dafi latent 
die Motive dieses letzten Wandels schon hinter jenem ersten ver- 
borgen liegen. 

Auf einer iin Yerhaltnis urspriinglicheren Stufe sind offen- 
bar die Mythologien der Kulturvolker der altonentalischen Welt 
stehen geblieben. Besonders das babylonische Pantheon zeigt hier 
ein Pesthaften der Gotter an den Gestirnen, das es zu einer 
volligen Losung von diesen nicht kommen lafit. Der Schntt zur 
Vermenschlichung wird gewissermaBen nur halb getan. Die ge- 
flugelte Sonnenscheibe, deren Bild die groBen Himmelsgotter dar- 
stellt, und das zur Zeit des assyrischen Beichs sogar auf den 
an sich mehr die Ziige einer nationalen Gottheit tragenden Gott, 
Assur iibertragen wird, ist fur dieses Haften am Stemenhimmel 
ein augenfalliges Zeugnis. Audi die agyptisehen Sonnengotter 
werden m der alteren Zeit durch dieses Bild der gefliigelten Scheibe 
dargestellt, und hier tntt uns als ein erster, freilich unvollkom- 
mener Yersuch einer anthropomorphen Umgestaltung dieses Bildes 
die an die religiose Reform des Konigs Amenophis IV. gekniipfte 
Anderung entgegen, daB die Flugel beseitigt und durch Strahlen 
ersetzt werden, die m Hande ubergehen, ein Symbol der Hilfe, die 
der Gott dem Menschen bietet 1 ). Ein andeies mehr indirektes Zeug- 
nis fur diese feste Verbindung der Gotter mit den Gestirnen liegt 
in dem ungeheuren Polymorphismus dieser Astralgotter. Maiduk 
ist zunachst Sonnengott, aber auch der Planet Jupiter ist seine be- 
sondere Verkorperung, und zuweilen macht er dem Mondgott Sin, 
der 1m Morgenstern erscheinenden Istar Oder noch anderen Got- 
tem ihre Sitze streitig. Sonnengotter sind uberdies neben lhren 
spezifischen astralen Bedeutungen nebenbei fast alle babylonischen 
Gotter. Der Kultus, der jeweils den angerufenen Gott iiber alle 
anderen erhebt, mochte lhm auch das hochste unter den Gestirnen 
zuweisen. In dieser Beweglichkeit der Gotter am Stemhimmel, die 
der Mannigfaltigkeit der Gebiete entspricht, iiber die jeder Gott 
als Wachter gesetzt ist, gibt sich deutlich ein Streben nach Ld- 
x ) A Ennan, Die agyptisohe Religion, 1905, S. 64 ff. 
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sung des Gottes von seinem Substrat zu eikennen. Zwingt sie doch> 
das Gestirn nicht sowohl als den Gott selbst, sondem vielmehr 
als dessen himmlischen Wohnsitz anzusehen. Aber indem gleich- 
wohl bei jedem emzelnen Kultus der Gott an diesen Wohnsitz 
gebunden ist, kommt es nicht zu einer klaren Auspragung dieses 
Gedankens, und es bleibt dem Gott trotz seiner Menschenahn- 
lichkeit versagt, menschlich mit dem Menschen zu verkehren. Dies 
spricht sieh auch darin aus, dab die Astralmythologie der Baby- 
lonier zwar einen reich ausgebildeten Gottermythus kennt, in wel- 
chem insbesondere die kosmogonischen Mythen einen breiten Baum 
einnehmen, daB aber Mythen, in denen Gotter und Helden ver- 
eint auftreten, fehlen, falls nicht, wie das beriihmte Gilgamesch- 
epos zeigt, die Heldensage, zu der wohl auch hier die Elemente nicht 
gefehlt haben werden, in eine reine Gottersage umgewandelt ist. 
Den tieferen Grund fur diese Stabilisierung einer relativ ursprung- 
lichen Stufe der Astralmythologie innerhalb einer sonst hoch ent- 
wickelten Kultur wird man aber gerade darin erblicken diirfen, 
daB hier fruhe schon eine Pnosterschaft, die duich die Himmels- 
kulte zur Beobachtung des gesetzmaBigen Wandels der Gestirne 
gefuhrt wurde, zugleich bemuht war, die gottliche Bedeutung der 
Gestune selbst festzuhalten. Dazu scheute man sogar vor dem 
Widerspruch nicht zuiuck, die Gotter zu den Urhebern der Welt- 
ordnung zu machen und sie gleichwohl in den wesentliehsten Teilen 
dieser Weltordnung, in den Sternen, lokahsieit zu denken. Nach 
dem Epos Enuma ehsch weist Marduk den Gottern, die ihn zu 
ihiem Konig gewahlt, ihre Standorte an und setzt als ihre Eben- 
bilder die fest am Himmel fixierten Zeichen des Tierkreises ein, 
zwischen denen sie als Wandelsterne ihre Bahn durchlaufen. So 
projiziert diese unter dem EinfluB der Sternkunde reformierte My- 
thologie die Tiere, die deremst 1m primitiven Mythus Boten und 
Heifer der Gotter auf Erden gewesen waien, selbst an den Him- 
mel. Auch damit ist aber der vollen Vermensehlichung der Him- 
melsgotter ein Weg abgeschmtten, den die sonst in vielen Ziigen 
verwandte Astralreligion der Agypter aus der ursprimglicheren Auf- 
fassung m lhren teilweise freihch ebenfalls am Himmel wandeln- 
den, vor allem aber doch die Himmelsgotter auf Erden veitreten- 
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den heiligen Tieren treuer bewahrt hat. So wichtig diese Leistung, 
die zum erstenmal die Grundlagen einer sicheren Zeitrechnung schuf, 
fiir die Kultur der Zukunft gewesen ist, so tritt sie doch der re- 
ligiosen Entwicklung hemmend in den Weg, da sie der vollen Ver- 
menschlichung der Gotter eines ihrer wirksamsten Motive entzieht. 
An die Stelle der anderwarts hervortretenden direkten Vermittlung, 
die der Kult der heiligen Tiere zwischen den ehemaligen Totemtieren 
und den Himmelsgottem ubernimmt, treten nun mannigfache Ver- 
suche, die entstandene Liicke durch die planmaBige Ausbildung 
jenes freilich auch anderwarts niemals fehlenden Glaubens an Er- 
scheinungen auszuftillen, in denen sich dem Menschen die Zukunft 
enthiille, um dem allezeit wirksamen Streben, das Kimftige nach 
eigenem Wunsch zu bestimmen, durch die Benutzung solcher Vor- 
zeichen zu Hilfe zu kommen. 

Nach zwei Richtungen hat das babylonische Priestertum diese 
auf der Yoraussetzung eines magischen Zusammenhangs der Sternen- 
welt mit dem menschlichen Leben ruhende Zeichenlehre entwickelt. 
Auf der emen Seite wurde den unmittelbar sich darbietenden 
Himmelserscheinungen selbst die Bedeutung von Yorzeichen zu- 
geschrieben, und dabei wurde dann naturgemaB, im Unterschied 
von dem regelmaBigen Wandel der Gestirne, dessen sichere Vor- 
ausbestimmung die Astronomie gelehrt hatte, den unregelmafiigen, 
nicht vorauszusehenden Wolkenbildungen, den Verfinsterungen, den 
Sturmen und Erdbeben, daneben aber auch den LebensauBerungen 
der Tiere, dem Bellen der Hunde, den Bewegungen dei Schlangen 
und vor allem dem Plug der Vogel die entscheidende Rolle zugeteilt. 
Eine zweite Form, bei der man durch eigenes Emgreifen den Willen 
der Gotter zu erkunden suchte, schloB sich an das ihnen darge- 
brachte Tieropfer an: sie bestand in der Eingeweideschau, m der 
Erkundung der Lage der Eingeweide des Opfertieis, fur die sich 
nach irgendwelchen aufieren Assoziationen ein System ausbildete, 
nach welchem die Antwort der Gottheit auf die an sie gerichlete 
Erage entschieden wurde 1 ). Wieder erinnert diese primitive Form 

b Vgl. die cingehende Darstellung dieses Orakel- und Vorzeiohensystems 
bei Jastrow, Die Religion Babyloniens und Assyriens, II, 1912, S. 138ff., iiber 
die Beziehungon zu Opfer und Gebet unten Kap VIII. 
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des Orakels, die in hellenistischer Zeit weit nach dem Abendlande 
gewandert und besonders m Rom noch in der Kaiserzeit durch 
eine eigene Priesterschaft gepflegt worden ist, an die Bedeutung 
zuruck, die im beginnenden Gotterkult das Tier als Bote oder Ver- 
treter der Gottheit beBitzt; nur ist diese Vertretung keine direkte 
mehr, sondem sie ist infolge der Unnahbarkeit der Himmelsgotter 
zu einer magischen Pernewirkung geworden. Wohl aber darf man 
vermuten, daJB die ungeheure Yerbreitung, die gerade innerhalb 
der babylonisch-assyrischen Kultur der magisehe Zauberglaube ge- 
wann, zu einem nieht geringen Teil in dieser Unnahbarkeit der 
babylonischen Himmelsgotter seine Wurzeln hat. 

S. Die Gdtter der Ackerkultur. 

a. Hauptstadien dor Entwicklung. 

Wenn es als ein allgemeines Prinzip mythologischer Entwick- 
lung gelten kann, daB nicht die Gotter den Kultus, sondern daB 
der Kultus die Gotter geschaffen hat, und daB demnach Kult- 
handlungen und Kultfeste bestehen, wo es Gotter im eigentlichen 
Sinne des Wortes noch nicht gibt, so liefern die Vegetationskulte 
msofern einen augenfalligen Beleg fur dieses Prinzip, als sie m 
ihren urspriinglichen Pormen noch vorwiegend Damonenkulte sind, 
daher denn auch nach einem auf diesem Gebiet allgemeingultigen 
Gesetz in den spaten, in Aberglauben und Brauch zuruckgeblifbenen 
Budimenten solcher Kulte die Ackerdamonen oder verblaBte Er- 
innerungen an sie die dauerndsten sind 1 ). Diese Riictkehr zum 
Anfang, die natiirlich durch das allmahliche Schwinden der ur- 
spriinglichen Motive, von dem sie begleitet ist, ihren eigenartigen 
Charakter gewmnt, eiklait sich unschwer aus zwei, alle diese Ent- 
wicklungen begleitenden Bedingungen: aus der Macht, mit der sich 
vor andein das Pflanzenwachstum und die mit diesem Wachstum 
zusammenhangenden Begen- und Wolkenerscheinungen der Beach- 
tung aufdrangen, und aus der Beharrungstendenz, die gewohnheits- 
maBig geiibten Handlungen — und zu solchen gehoren ja vornehm- 
lich die regelmaBigen Kulthandlungen — innewohnt. Diese Begel 


*) VgL Bd. 4 a , S. 603 ff. 
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gilt aber mehr als von alien andern spezifischen Kulten, welche 
die fortschieitende Kultur hervorbiingt, von den Ackerkulten, und 
sie tibt hier eine um so groBere Macht aus, da die Ackerkultur 
den ersten groBeren Scbritt zur Kultur uberhaupt bildet, so daB 
bei ihr die Einflusse des der Ausbildung der Gottervorstellungen 
vorausgehenden Damonenglaubens noch am starksten wirksam sind. 
Darum bieten nun diese Kulte besonders wichtige Dokumente fiir 
die Entwicklungsgeschichte der Kultgotter uberhaupt, an der die 
Vegetationskulte einen vor andern hervorragenden Anteil nehmen. 
Auch sind sie es, in denen sieh diese Entwicklung, wenn wir die 
Vergleichung geographiseh und zum Toil auch wohl zeitlich weit ab- 
liegender, aber innerlich verwandter Kulturbedingungen zu Hilfe 
nehmen, annahemd liickenlos veifolgen laBt. 

Die nachste TJbergangsstufe nehmen hier, von diesem rem 
volkerpsychologischen Standpunkte aus betrachtet, ohne Frage 
jene Pueblovolker ein, bei denen, wie bei den Navajo und zumeist 
wohl auch noch bei den Zuni, die Himmelsgotter neben den in 
und auf dem Ackerboden tatigen, vornehmlich tiergestaltigen Vege- 
tationsgeistern, den Regendamonen und den hinter diesen verborge* 
nen schutzenden Ahnengeistern mehr als unbeteiligte Zuschauer donn 
als mittatige Machte erscheinen (S. 58). Einen Schntl weiter fiihren 
schon die sogenannten Katschinazeremonien der Hopi in Aiizona. 
Wohl besitzen auch diese Katschinas, die in den Prozessionen und 
Tanzen dei Wintei sonnenwende von Kultgenossen untei Fuhiung 
ihrer Schamanen oder Priester dargestellt werden, noch durchaus 
den Charakter von Wachstumsdamonen. Aber die Zeremomen sind 
zugleich an den Lauf der Sonne gebunden, der Anfubrer ihior beim 
Aufgang der Sonne von Osten her nach dem Festplatz sich bewe- 
genden Prozession wird selbst als Sonne begriiBt. XJnverkennbar 
schimmert hier die Vorstellung eines Zusammemvirkens der Da- 
monen des Bodens und der Wolken und der diesen beistehenden 
Ahnen mit den immerhin noch mehr als Damonen denn als Gotter 
gedachten Himmelswesen durch 1 ). Einen wesentlichen Schritt weiter 
reichen die oben naher geschilderten Ackerkulte der Cora, in denen 
auf der Grundlage einer, wenn auch lm ganzen riickgebildeten 
x ) Fewkcs, Journal of American Ethnol., I, 1891, p. 18ff. 
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alten Kulturiiberlieferung die Yorstellung einer durch Tiere, und 
duich geheiligte Blumen vermittelten Herrsehaft der Himmelswesen 
hervortritt (S. 73 f.). Was zur Entstehung eigentlicher Himmels- 
gotter hier noch fehlt, das ist nur die voile Y ermenschlichung der 
Himmelswesen, und darin besteht zugleich der Riickgang dieser 
Kulte gegenuber denen der alten Mexikaner. Datum werfen nun 
aber diese Eeste der Cora nicht nur auf die Uberlieferungen, die uns 
von den Mexikanern erbalten geblieben sind, sondern auch auf die 
verwandten Erseheinungen in manchen Yegetationskulten der Alten 
Welt ein iiberraschendes Licbt. 

Suchen wir demnacb unter diesem Gesichtspunkt, die zer- 
streuten und zumeist nur als Rudimente zuruckgebliebenen Yor- 
stellungen zu einer zusammenhangenden Entwicklung erganzend, 
das Auftreten der Gotter in den Vegetationskulten in eine der oben 
geschilderten allgemeinen Entwicklung der Kultgotter entsprechende 
Stufenfolge zu bringen, so scheiden sich hier deutlich drei Stadien 
dieser Entwicklung. Im ersten dieser Stadien beteiligen sich die 
Gotter selbst an den dem Sprossen und Wachsen der Saat be- 
stimmten Kulten, indem sie in den Kreis der auf dem Ackerbo- 
den tatigen Damonen treten, von diesen kaum anders als durch 
ihre himmlische Abkunft verschieden, infolge dieser hoheren Ab- 
kunft aber mehr und mehr die Herrsehaft gewinnen. In dem 
zweiten Stadium kehren dann in dem Ma.Se, als der Charakter des 
iibermenschlichen Wesens der Gottheit zur Ausbildung gelangt, die 
Yegetationsgotter wieder zum Himmel zuruck: sie sind nun nicht 
mehr selbst direkte Teilnehmer der Ackerkulte, sondern sie wirken 
aus ihren uberirdischen Wohnstatten durch die unbegienzte 
Zaubermacht, die ihnen zu Gebote steht, auf die Damonen der Ve- 
getation, die Wolken- und Regengeister, die Quellen und Fliisse 
und die im Boden selbst tatigen Zeugungsdamonen ein. Indem end- 
lich diese Erhabenheit der Gotter mehr und mehr die Yorstellung 
ihrer Macht steigert und damit ihr EmfluB weit uber die Acker- 
kulte hmaus auf alle Gebiete menschlichen Lebens ubergreift, geht 
dieses zweite in em drittes Stadium uber. Die Gotter werden aus 
Teilnehmern am Kult selber zu Objekten des Kultus: die Kult- 
gemeinschaft wendet sich unmiltelbar an sie, um ihre magische 
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Wirkung auf die Vegetation nnd auf die Naturmfichte, die diese 
fdrdem, besonders auf den dazu notwendigen Wechsel vOn Regen 
und Sonnensehem zu erflehen. Das erste dieser Stadien ist zu- 
gleicn die Zeit des beginnenden Anthropomorphismus , das zweito 
bezeichnet den Hohepunkt desselben, das dritte bereitet don Uber- 
gang der menschenahnlichen in die fibermenschlichen Gotter vor. 
In gleiehem MaB, als dabei die Macht der Gotter und die Ehr- 
furcht vor ihnen sich steigert, treten aber die Damonen zuriick. 
Spielen sie im ersten dieser Stadien noch die Rolle von hilfreicben 
Genossen der Gotter, so werden sie im zweiten ihre Diener, um 
im dritten, wo die Zaubermacht der Gotter machtig genug ist, 
der Natur selbst ohne solche helfende Zwisehenwesen zu gebieten, 
schlieBlicb ganz zu verschwinden. Naturlich gehen aber alle diese 
Stufen allmahlich und stetig ineinander fiber, derart, daB die fol- 
genden immer zugleich Reste der vorangehenden bewahren. Nach- 
dem auch die Vegetationsgotter in einer fiber diescn Gebieten ma- 
terieller Notdurft crhabenen Gottesidee lhr Ende gefunden haben, 
bleiben endlich jene Rudiments alter Aekerdamonon allein noch 
fibrig. 

Bringt es hiernach eben jene Steigerung der Erhabenheit der 
Gotter, welche das treibende Motiv ffir die sich wandelndo Bedeu- 
tung ist, zugleich mit sich, daB diese Ivlasse der Gotter ini Ganzen der 
religiosen Entwieklung ein vergangliches Dasem hat, so ist nun aber 
ihre Entstehung um so wichtigcr fur die Entstehung der Gottesidee 
uberhaupt. Denn wie die Kultur des Bodens der eiste Schiitt zur 
Kultur in der eigentlichen und zugleich allgemeinsten Bedeulung des 
Wortes ist, so bilden die Ackerkulte das erste Kultgebiet, das nicht 
bloB vorubergehenden, sondern dauemden Beduifnissen dient. Sie 
umspannen das Leben des in die Kultur eintretenden Menschen von 
Jahr zu Jahr mit ihrem Wechsel von Saat und Ernte, von Sommer 
und Winter, Gegensatze, die mit dem Wechsel von Wachen und 
Schlaf, von Geburt und Tod durch naturliche Verwandtschaft ver- 
bunden erscheinen. Denn alle diese Analogien samt den an sie 
geknupften Affekten von Purcht und Hoffen sind dem Naturmen- 
schen nicht Bilder, sondern Wirklichkeiten. Die Gotter selbst sinken 
m Schlaf, wenn nach der Ernte die winterliche Natur erstarrt, und 
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dieser Schlaf ist zugleich der Tod, dem die mutterliche Erde wie 
die matter scheinende Sonne anheimfallt, um im nachsten Jahr 
nicht nur zu neuem Leben, sondern als eine neue Erde und eine neue 
Sonne zu erwachen. Wenn der Primitive im Wechsel von Tag und 
Naoht nicht selten einen Yorgang sieht, bei dem zuerst die Sonne 
die Sterne verschlingt, um dann wieder zu Sternen zertriimmert zu 
werden, so verlegt die Ackerkultur ein ahnliches Bild in den Wechsel 
der Jahreszeiten, an den nun Gunst und Ungunst der Gotter und 
damit Gluck und Unheil gebunden sind. Freilich miissen dazu 
auch die alten Damonen noch hilfreich sein, die ebenso wie die Gotter 
im Wechsel der Zeiten sterben mussen, um wieder aufzuleben, wie 
das schon geschah, ehe es noch Gotter gab. Gerade da, wo die 
Ackerkulte auf ihrem Hohepunkt angelangt sind, gehen daher 
Gotter und Damonen leicht ohne bestimmte Grenze ineinander 
uber. Immerhin bringt es der Himmelsursprung der Gotter schon 
dort, wo sie noch zwischen Gestimsdamonen und anthropomorphen 
Gottem die Mitte halten, mit sich, da,B sie mehr und mehr die Herr- 
schaft uber die niederen Vegetationsgeister gewinnen. Vor allem 
aber ist es ein Merkmal, das beide Reiche, das irdische und das 
himmlische, trotz des Wandels zwischen Geburt und Tod, an den 
gerade in den Vegetationskulten selbst die Gottei gebunden bleiben, 
voneinander scheidet. Die Damonen werden neu geboren. Sie ver- 
lassen mit den geernteten Friichten das Feld, und wenn nach der 
Emte die letzte Garbe auf dem Felde zuriickgelasSen wird, um auf 
den Acker einen Zauber fur das nachste Fruhjahr zu legen, so will 
diese Handlung nicht die toten Ahren selbst neu beleben, sondern 
einen von ihnen unabhangigen Flurgeist dem Boden eihalten. Nicht 
selten stirbt aber auch dieser Flurgeist bei der Ernte, und jene 
Handlung soil nun magisch die Entstehung eines neuen bewirken 1 ). 
Sind dagegen die Himmelsgotter, zu deren Umkreis auch die zu- 
weilen, wie wir sahen, zugleich in dem Mond verkorpert gedachte 
Erde gehort, zu V egetationsgottern geworden, so werden nun nicht 
neue Gotter geboren, sondern alte Gotter neugeboren. In diesem 
Sinne besitzen daher schon die Vegetationsgotter Unsterblichkeit, 
wenn auch noch keine ewige Jugend, wie sie der spatere, von den 
*) Mannhardt, Antike Wald- und Feldkulte usw., S. 166f. 
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Aokerkulten unabhangiger gewordene Gottermythus den Gottern 
verleiht; Oder sie besitzen diese Eigenschaft doch nur in bedingter 
Weise: ihr Leben oszilliert unaufhorlich zwischen Jugend und Alter, 
und das Alter fuhit fur sie, wie fiir den Menschen, die Notwen- 
digkeit des Todes mit sich, nur daB bei ihnen der Tod bloB oin 
Ubergangszustand ist, aus dem sie zu neuer Jugend erwachen. 
Zu diesem Erwachen mitzuwirken, das wird aber nunmehr der 
Hauptinhalt der Yegetationskulte; und durch die auf eine solche 
Emeuerung der Gotter abzielenden Zaubernten gewinnen diese 
Kulte ihren eigenartigen, von denen der Vegetationsdamonen we- 
sentlich verschiedenen Charakter. Bestehen die letzteren zu ihrem 
wesentlichsten Teile in Handlungen, bei denen die Kultgenossen 
selbst durch ihre die befruchtende und zeugende Tatigkeit der 
Damonen nachahmenden Handlungen, Umzuge der Regenmasken, 
Phallustanze und andere orgiastische Riten jene anzufeuern suchen, 
so bewegen sich die Kulte der Vegetationsgotter vielmehr in Nach- 
ahmungen des an das Erwachen und Aufbluhen sowie an den end- 
lichen Tod der Natur gebundenen Lebens der Gotter. So tiitt hier 
der iru allgemeinen gleichformigeien, in der Wiederholung nach- 
ahmender Handlungen bestehenden damonischen Seite der Acker- 
kulte der ungleich mannigfaltigere, m einem Zyklus sich ablosen- 
der Vorgange gegliedeite Verlauf der Gotterkulte gogonuber. Beidc 
Kultformen greifen dann freilich ebenso meinander ern, wie die 
Grenzen zwischen Gottem und Damonen selbst flieBende sem 
konnen. Im ganzen scheiden sich aber docli boide Gebiete deut- 
lich genug, um die Kulthandlungen selbst als charakteristische 
Unterschiedsmerkmale zwischen Damonen und Gottern erschemen 
zu lassen. 

Zugleich liegt jedoch in jener Bindung des Lebens der Vege- 
tation an das Leben der Gotter der Antrieb zur Bildung einer 
eigenartigen Gottersage, die zwar da und dort noch mit prinu- 
tiveren kosmogonischen Mythen zusammenfbeBt, durch die zwischen 
Leben und Tod wechselnden Schicksale der Gotter aber der Helden- 
sage ungleich verwandter ist, wahrond sie aufierdem eben durch 
diese Verbindung mit den Vegetationskulten selbst kultische Be- 
deutung gewinnt. Daroit gibt sie die Grundlage, auf der sich 
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weiterhin die, wie wir sehen werden, maehtig in die religiose Ent- 
wicklung eingreifende Kultlegende erhebt. Indem diese Gotter- 
sagen in dem Wechsel zwischen krafterfiillter Jugendlust und trau- 
erndem Hinsterben jenen spezifischen Charakter gewinnen, den 
das Leben der auBeren Natur lhnen mitteilt, erbliokt der Mensch 
das eigene Schicksal, das einen Teil dieses Lebens ausmacht, unter 
dem Bilde des Schicksals der Gotter. Gleichwohl erschemt ihm 
auch dieses Spiegelbild wiederum nicht als Bild, sondern als Wirk- 
hchkeit. So vollendet sich hier die Vermensehliehung der Natur- 
gotter, indem die Gottersage mit den menschlichen Schicksalen 
auch die menschlichen Gefiihle und Leidenschaften auf die Got- 
ter hmubertragt. Damit werden die Gotter zu idealen Personlich- 
keiten, die an den menschlichen Schicksalen zuerst mitftihlend, 
dann mitleidend teilnehmen, um schlieBlich durch ihr eigenes Lei- 
den den Mensclien aus seinem Leid zu erlosen. Auf die Bedeu- 
tung dieser religiosen Katharsis werden wir ini Folgenden zuriick- 
kommen. Hier mufite ihrer nur als des bedeutsamsten Zeugnisses 
fur jene den Vegetationskulten von Anfang an immanente Ent- 
wicklungsfahigkeit gedacht werden, die sie anfanglich zu Tragern 
der medersten, noch ganz mit primitivem Damonenglauben vei- 
webten Gottervorstellungen inacht, wahrend sie, daiin dem wunder- 
baren und doch streng gesetzmaBig erfolgenden Aufbluhen der 
Saat, die sie schutzen, vergleichbar, schlieBlich die hochste bis 
dahin erreichte Form der Gottesidee aus sich hervorgehen lassen. 

b. Unmittelbare Teilnahme der Gotter am Kult. Altmexikanisehe 

Ackerkulte. 

Unter den oben bezeichneten drei Stadien, innerhalb deren 
sich die Ackerkulte vor diesem letzten Ubergang, der sie ihrer 
Heimat, dem Ackerboden selbst, entfremdet, bewegen, ist uns nun 
das erste, das der unmittelbaren Teilnahme der Gotter am 
Kult, in seinen Anfangen schon oben begegnet. Ein charakte- 
ristisches Bild bieten hier die altmexikamschen Ackerkulte nach 
den hauptsachhch von K. Th. Preuss auf Grund dei Uberliefe- 
rungen und der Vergleichung mit den durch Beobachtungen inner- 
halb der heutigen EinfluBsphare ehemaliger aztekischer Kultur ge- 
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wonnenen Aufschliisse 1 ). Im Friihling, wo die Damonen des 
Bodens sich zu regen beginnen, kam die Mond- und Erdgdttin — 
beide fallen, wie noch heute bei den Cora und Huioholindianern, 
zusammen — vom Himmel herabgestiegen. Sie wurde bei den 
Friihlingsfesten durch em junges Madchen dargestellt, dessen Klei- 
dung und Embleme teils an den Mond, teils an deb Mais erinner- 
ten, daher es auch als die Verkorperung der jungen Maisgottin 
angesehen wurde. Bei dem Erntefest trat dann eine altere Frau 
an ilire Stelle, Tiber deren Haupt sich reife Maisbiindel erhoben 
und deren Kleid mit zahlreichen Mondbildern geschmiickt war. 
Diese gealterte Maisgottin, die als identisch mit der mexikani- 
schen Gottermutter Tettoinnan gait, starb bei der Emte, urn zum 
Himmel zuriickzukehren und im nachsten Friihling neu zu erstehen. 
Ihr Todesopfer bildete daher den Hauptteil der Zeremonien des 
Erntefestes. Ein Priester nahm sie auf den Bucken, dann wurde 
ihr der Kopf abgeschlagen, so dafi jener von lhrem Blut iiberstromt 
wurde. Endlich wurde ihr die Haut abgezogen und mit dieser der 
Priester umkleidet, der so durch das Blut und die Korperbedeckung 
zum Yertreter der Goitm geworden war. Als solcher verfiigte er 
sich zur Pyramide des Sonnengottes Uitzilopochtli, des hochsten 
Gottes der Mexikaner, damit mit diesem die Erdmutter sich von 
neuem vermahle, um dann, zum Himmel zuriickgekehrt, wahrend 
des Winters den neuen Maisgott zu gebiiren. Dieser Opfertod des 
die Gottermutter darstellenden Weibes ist, wie Preuss mit Becht 
bemerkt hat, sicherlich kein Opfer im gelaufigen Sinne des Woits. 
Das mit dem Emblemen der Gottermutter geschmuckte Weib ist 
selbst zur Gottermutter geworden, ebenso wie der von lhrem Blut 
iiberstromte und mit ihrer Haut bekleidete Priester wahrend der 
Zeremonien, die er ausfiihrt, die Natur der Gottin angenommen 
hat. Mit dem Erloschen der Triebkrafte des Bodens sterben auch 
die Yegetationsgotter, aber sie empfangen zugleieh die Kraft ihrer 
kiinftigen Wiederbelebung. An diesen doppelten Zauber ist das 

1 ) K. Tli PreuB, Archiv fur Anthropologie, F. Bd. 1, 1903, S. 129ff. 
Globus, Bd. 86, 1904, S. llOff.; Bd. 87, 1906, S. 140ff. Neue Jahrbucher fur 
das klass. Altertum, Bd. 18, 1906, S. 161 ff. Zeitsohrift fur Ethnologic, 1910, 
S.,793ff Mitteilungen der Anthropolog. Ges. in Wien, I, 1903, S. 164ft'. 
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Gedeihen der kiinftigen Saat und Ernte gebunden. Nicht den 
Gottern wird geopfert, sondern die Gotter opfem sich, aber dies 
geschieht unter der Voraussetzung jener Unsterblichkeit, die den 
Gott yon dem Menschen und im wesenthchen auch von dem ver- 
ganglicheren Aekerdamon unterscheidet, und die in der unverander- 
licben Wiederkehr der Himmelserscheinungen ihre Quelle hat. Als 
Maisgottin stirbt die Gottermutter auf Erden, um als Mondgottin 
am Himmel weiterzuleben und so aus sieh wieder die kiinftige Mais- 
gottin zu erzeugen. Darum gilt das Opfer nioht ihr, sondern sie 
opfert sich selbst, um ihre eigene Wiedergeburt und damit ein er- 
neutes Eeifen der Eruchte moglich zu machen. Der Priester aber, 
der die Gottin in der sie darstellenden Erau totet, vollzieht damit 
ebenso den eigenen Willen der Gottm wie den der ihr dienenden 
Kultgemeinde, die dieser Tat als des Zaubers bedarf, der ihre Felder 
auch kiinftig fruchtbar machen wird. So begreift man wohl, daB es 
zwar nach der Uberlieferung unter den Herrschern Mexikos wie 
Perus, m welchem Lande nicht minder diese blutigen Mensehen- 
opfer die Ackerkulte begleiteten, emzelne gegeben hat, die sie zu 
beseitigen suchten, daB aber diese Bemuhungen gegemiber der 
Leidenschaft, mit der das Volk an ihnen festhielt, erfolglos blieben. 

Aus dieser Verbmdung des an die unentbehrliche Brotfrucht 
gebundenen Erhaltungstriebes mit dem unerschutterlichen Glauben 
an die Vegetationsgotter erklart sich die Haufung und Steigerung 
der Mordzereinonien, aus denen sich die Vegetationskulte dieser 
Volker zusammensetzten. Hier kam dann zugleieh die Vielheit 
der Gotter, denen eine Teilnahme an dem Bliihen und Gedeihen 
der Eeldfrucht zugeschrieben wurde, zu Hilfe. Jene Haupthandlung, 
die in der Ankunft der Fruhlingsgottin, lhrer Umwandlung zur 
Maisgottin und schlieBlich lhrem Tod und der Vorbereitung zu ihrer 
Wiedergeburt sich abspielte, bildete so in der Beihe dieser Kult- 
feiern einen Eahmen, in den eine Menge emzelner, ihrem allge- 
meinen Charakter nach verwandter Akte sich einfiigte. So wurden 
neben Sonne und Mond besonders auch der Morgen- und Abend* 
stern sowie die Himmelsrichtungen mit dem Mais in Beziehung 
gebracht. Unter diesen die Haupthandlung umgebenden grausamen 
und blutigen Opferszenen fiel aber, im Gegensatz zu dem Opfer- 
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tod der Gottermutter, die Mehrzahl auf die Zeit des Fruhlings- 
festes. Die mit sexueller Erregung veibundenen Affekte der Friih- 
lingsfeste steigerten hier die blutdiirstige Grausamkeit der Kulte. 
An die Prozessionen der phallustragenden Priester und die orgiasti- 
sehen Tanze der Kultgenossen schlossen sich dann als Kulminations- 
punkte des Festes die Menschenopfer. Auch in diesen erblickte man 
Selbstopferungen der Gotter. Urspriinglich mochten es wohl Prie- 
ster gewesen sein, die als die berufsmiiBigen Yertreter der Gottheit 
zu diesem Dienst auserseben waren. In der Zeit, in die die Uber- 
lieferung zuriickreieht, hatte sich der Priesterstand dieses Vorrechtes 
begeben: Kriegsgefangene batten nun die Gotter zu vertreten. Dazu 
bedurfte es freilich der vorbereitenden Heiligung. In der dem Fruh- 
lingsfest vorangehenden Zeit wurden sie als Gotter verehrt: da- 
mit waren sie selbst zu Inkarnationen der Gottheit gewordeu. Sie 
wurden abgehautet, urn mit der abgezogenen Haut andere Menschen, 
denen diese ubergehangt wurde, zu heiligen. Das Herz wurde ihnen 
ausgeschnitten, um die Priester, die das Blut und das Fleisch des 
Gottes genossen, selbst zu vergottlicben. Wurde dann der gleielie 
Bitus mit einem em Herz darstellenden Backwerk wiederholt, so 
darf man wohl vermuten, dab dies ein Auskunftsrmttel war, durch 
das man die gleiche sakramentale Heiligung einem grofieren Kreis 
von Kultgenossen zuganglich machen wollte. So sclilieBt sich hier 
an die Selbstopferung des Gottes als ein weiterer, eng damit ver- 
bundener Akt das Essen des Gottes, beides sakramentale Hand- 
lungen, die, wenn auch mit manehen Wandlungen, iiber fast alle 
Kulturvolker verbreitet smd. Ihre Grundlage bilden aber, so viel 
sich erkennen laBt, iiberall die Ackerkulte; und hier sind nun die 
mexikanischen Uberlieferungen vor andern geeignet, nicht nur 
die urspriinglichen Motive dieser fur die spatere Entwicklung des 
Opfers iiberaus wichtigen Erscheinungen, sondem auch ihre Ent- 
stehung aus noch alteren Zauberriten erkennen zu lassen. Insbe- 
sondere ist die alte Vorstellung, daB neben dem Blut das Herz 
der Sitz des Lebens sei, unverandert m diese Heiligungskulte iiber- 
gegangen. Daneben steht die andere, daB in das Bild, das herz- 
formige Geback, die Kraft des Gegenstandes selbst iibergehe; und 
zu jenen Hauptsitzen des menschlichen wie des gottlichen Lebens 
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tritt die den Korper bedeckende Haut, an die noch einmal die 
Kraft des ganzen Korpers gebunden ist. Mag aueh die letzteie Vor- 
stellung anderwarts nieht zur Ausbildung gelangt sein, so ist sie 
nicht minder bezeiohnend fur die Gesamtanschauung dieser mytho- 
logischen Stufe. Bei aller Verwandtschaft aber, die diese Friih- 
jahiskulte in einem Teil lhrer blutigen Opfer mit denen der Ernte- 
feste bieten, ist doch der Sinn des Opfeis hier und dort ein wesentlich 
verschiedener. Das Herbstopfer -will die kiinftige Wiedergeburt der 
sterbenden Vegetationsgotter und der ibnen dienenden Damonen 
vorbereiten, die Totung der Maisgottin ist zu dieser Wiedergeburt 
notwendig. Darum bescbrankt sich aber auck dieses Opfer auf 
diese, m deren Leben und Sterben sich das Leben und Sterben 
der Pflanze wiederholt. Die jugendhche Maisgottin wird natiirhch 
nicht geopfeit. Ist doch auf llir Leben und Waehsen aller Hoff- 
nung geiichtet. Wolil aber werden die ubrigen Gotter im Fruhling 
als Teilnehmer des ekstatischen Festjubels gedacht, der die Hoff- 
nung auf dies kiinftige Gedeihen der Saat begleitet, und so steigert 
sich in ihnen dei ekstatische Wahnsinn zu jenem Selbstopfer, aus 
dent auch sie als Gotter neu erstehen, durch das sie aber zugleich 
den Ivultgenossen Leben von lhrem eigenen gottlichen Leben mit* 
teilen. Darum wiederholt sich hier dasselbe, was uns schon bei 
den wesentlich noch auf der Stufe der Damonenkulte stehenden 
Vegetationsfesten der Pueblosvolker begegnet ist: die Ackerkulte 
werden zu Tragern der verschiedensten anderen Kulte, der Ahnen- 
kulte, der Mannbarkeitsfeste, endlich und vor allem der Kranken- 
heilungen. Bei den Mexikanern war es, wie berichtet wird, be- 
sonders die Haut der geschundenen Gotter, mit der der Kranke 
umkleidet wurde, um ihn zu heilen. 

Auch in der Alten Welt hat es an Yegetationskulten nicht ge- 
fehlt, die in lhren wesentlichen Zugen mit diesen Kulten der Mexika- 
ner ubereinstimmten; und daJ3 sie dereinst eine weitere Verbreitung 
hatten als in spaterer, historischer Zeit, kann wohl mcht zweifel- 
haft sein. Vor allem die Kulte der phrygischen Kybele und lhres 
Sohnes Attis, der phonikisehen Astarte, endlich des ursprunglich 
gleichfalls offenbar semitischen Adonis gehoren hierher. Preufi 
hat darauf liingewiesen, daB die Delphisehen Fruhlingsfeste des 

Wundt, V olkei psychulogie VI. 2 A till. 7 
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Dionysoskults, bei denen als Manaden und Thyiaden verldeidote 
Weiber in rasendem Fackeltanz von den Bergen herabkamen, junge 
Tiere zerstiickelten, ibr Fleisch verzehrten und die Reste umlier- 
warfen, m der blutigen Wildheit dieses Kultus an die mexikanischon 
Fruhlingsfeste, und dafi nieht minder die Phallophoienianze des 
griechisch-italisehen Mimus und der attischen Komodie an die 
Tanze der ahnlich ausgestatteten Frachtbarkeitsdamonen der Mexi- 
kaner ennnern. Zugleich erschemt aber hier das Zerfleischen der 
Tiere dureh die rasenden Thyiaden als eme Wiederholung des Mythus 
von der Zerstuckelung des Dionysos Zagreus dureh die Titanen, 
eines Mythus, der moglieherweise eme marchenhafte Umformung 
der emstigen Selbstopferung des Gottes ist 1 ). Auch darin endlich 
smd alle diese Mythen emander \erwandt, da!3 m dei Begleitung 
der Goiter die Damonen nicht fehlen. Insbesondere ist es diese Du- 
monenbegleitung der Gottei, m denen sich die Wirkungen spiegeln, 
die Himmel und Erde zusamnien auf das Gedeihen der Feldfriichte 
ausiiben. So bilden die Korybanten, Kureten und Daktylen des 
Idagebirges das Geleite der Kybele, und ahnlich folgen dem Dio- 
nysos Manaden und Bakchen, Satyrn und Silene auf semen Wander- 
zugen. Der Gott, der \on Oi t zu Ort zieht, um seinen Began zu 
spenden, hat aber mil diesei Wandeieigenschaft auf gneehischem 
Boden zugleich die Bedeutung eines eigentlichen Vegetationsgottes 
allmahlich eingebufit: er ist zum erlosenden, die Mensehen \on der 
Not des mhschen Dasems befreienden Jenseitsgott geworden, der 
von semem einstigen Beruf nur noch den des Wemgottos ziuuek- 
behalten hat, des Beschutzers der Frucht, die schon auf Erdan fitr 
kurze Zeit dem Bediuckten die Seligktut schafft, die der Myste von 
einem kiinftigen Leben erhofft. 

c Die Himmelsgotter als Beherrscher tier Aekerdamonen. 

1st das Stadium der Entwicklung, auf welchem die Yegeta- 
tionsgotter selbst als Mithandelnde m den Ackerkulten erschemen, 
bei den Volkern der Alten Welt im allgemeinen nur toils in umgo- 
wandelten Formen, tails in einzelnen Rudimenten zu finden, so bieten 

Preull, Neu© Jahrbucher der PhiloL Bd, 18, 1906, S. 171 
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dagegen die religiosen Uberlieferungen der groBen Kulturvolker des 
alten Orients ausgepragte Beispiele cles zweiten Stadiums der oben 
skizzierten Entwicklung Die Gotter gelten hier als weit erhaben 
uber die irdische Welt. Sie bewahren vor allem in jenem Stadium, 
das, wie der babylonische und teilweise der agyptische Gotter- 
himmel, noch vollig von dem Gestirnkult beherrscht isi, ihre himra- 
lischen Sitze. Hochstens die Unterwelt, die aber wesentlich noch 
dureh den Nachthimmel reprasentiert ist, fordert ihre eigenen Gotter; 
und auch dann ist es der Morgen- und Abendstern, bei den Baby- 
loniern die Yerkorperung der Gottin Istar, die den Verkehr zwischen 
beiden Gebieten vermittelt. Dagegen beherrschen vor allem die 
Gotter der groBen Gestirne, der Sonnengott und die Mondgott- 
heit, die irdische Welt von ihren himmlischen Wohnsitzen aus. Als 
Mittel, diese Herrschaft auszuuben, steht lhnen aber die in die Berne 
reichende Zauberkraft lhres Willens zu Gebote. Durch diese re- 
gieren sie, wie die Ordnung der Welt uberhaupt, so insbesondere 
auch die Damonen der Flur und die Wolken-, Begen- und Quell- 
damonen, dannt sie zu geeigneter Zeit auf das trocken liegende 
Feld ihre befruchtenden Wasser ergieBen. So nimmt mit dieser 
Entfernung der Gotter ihre Macht iiber das Gedeihen der Felder 
nicht ab, sondern zu: nicht nur well diese Macht urn so gewaltiger 
erschemt, je weniger hier die Gotter direkt an der Arbeit des Pflugers 
teilnehmen, sondern well nun die niedereren ‘und kleineren Acker- 
damonen gegemiber den gewaltigen selbst schon den Gottern ver- 
wandteren der Uberschwemmung und des stromenden Begens zu- 
rucktreten. Denn eben wegen dieser naheren Verwandtschaft des 
Wesens wendet sich der Gott mit seinem Gebot nicht an jene kleinen 
Damonen der Ackererde, sondern er befiehlt den Wolken und den 
Flussen ihre SchleuBen zu offnen. Diesem Wechsel der Anschau- 
ungen iiber die Hilfe der Gotter folgen dann die entsprechenden 
Veranderungen des Kultus. Nicht die Begendamonen werden jetzt 
mehr beschworen, den durstenden Feldem Erquickung zu bringen, 
sondern die Gotter, die den Wolken gebieten. Danait verlieren zu- 
gleich die Yegetationskulte emen Teil ihres eigenartigen Charakters, 
welcher eben an jene direkte Mithilfe der Gotter gebunden war. 
Sie ordnen sich dem Kultus uberhaupt unter, der in Beschworungs- 

7 * 
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formeln und Opfem die Hilie der Gotter in alien Angelegenheiton 
des menschlichen Lebens zu gewinnen sucht. 

Keine Kultur der Welt bietet wohl diese Form der Vegetations- 
kulte, soweit wir uns ihr Bild besonders aus der Hynmenliteratur 
zu rekonstruieren vermogen, deutlicher ausgepr&gt als die baby- 
lonisch-assyrische. Den Naturbedingungen des Zweistromlandes 
mit seinem Wechsel zwischen versengendem Sonnenbrand und weit- 
hin sich erstreckenden Uberschwenunungen zur Begenzeit steht 
hier in der Alten Welt hochstens noch das agyptische Nildelta als 
ein ahnlich zur Ackerkultur bevorzugter und damit den Ackerkulten 
giinstiger Boden gegeniiber. Doeh mag es sein, daB die Tierwelt 
Agyptens und vor allem die in der Uberschwemmungszeit sich 
regende amphibische Fauna auf den Gotleikult uberhaupt einge- 
wirkt hat; jedenfalls lassen die tierkdpfigen Glitter der altesten 
Zeit ein inmgeres Zusammenwirken von Gottern und Damonen 
als m den vorderasiatischen Ackerbaulandern vermuten, Spater 
aber haben die agyptischen Ackerkulte unter der Herrschaft, die 
hier friihe schon die Toten- und Ahnenkulte gewannen, eine Um- 
■wandlung erfahren, die auch anderwarts so mannigfach eingetreten 
ist, daB ihr -wahrscheinlich fur eine gewisse Stufe der religiosen Ent- 
wicklung allgemeingiiltige Bedeutung zugesclnieben werden darf. 
Diese Umwandlung entsprang eben aus der Verbindung der Acker- 
kulte mit den Totenkulten. Mochte sie zunachst vielleieht nur 
eine auBeihche gewesen sein, wie das die Vegetationsfeste der ameri- 
kanischen Halbkulturvolker noch heule zeigen, indent hier bei dem 
Ackerfeste, als der wichtigsten Gelegenheit, welche die Stammesge- 
nossen in groBerer Zahl zusammenfuhrt, neben anderm insbesondere 
auch der Ahnen gedaclit wird, in Agy p ten hat der ursprunglich vor 
allem den Konigen geweihte, dann aber auf weite Kreise sich aus- 
dehnende Totenkult die Herrschaft iiber alle andern Kulte gewonnen. 
Aus seiner Verschmelzung mit den alten Vegetationszeremonien ist 
dann hier der fast alle andern religiosen Inteiessen verdrangende 
Unsterblichkeitsglaube erzeugt worden, in ■welehem die alten Motive 
des Jahresweehsels nur noch in der unbestimmten Assoziation mit 
Tod und Wiedergeburt der Natur nachwirken moehten, bis sie end- 
licli durch die Verselbstandigung der Totenkulte ganz verschwanden. 
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Ungleich langer hat offenbar bei den vorderasiatischen Kultur- 
volkern die Beziehung der Gotter zur Kultur des Bodens ihie Be- 
deutung bewahrt, Sie tritt uns in den altbabylonischen Hymnen 
und Beschworungen schon in den Anreden an die Gotter entgegen, 
unter denen bei den lm Kultus vorherrschenden, einem Ea, Marduk, 
Nimb, der Titel des »Herrn der Quellen « selten fehlt. Marduk msbe- 
sondeie, dei Herr der Gotter, wild der »Lenker der Fliisse m den 
Gebirgen« genannt, »der die Quellen aufschlieBt und die Wasserlaufe 
regelt «. Doeh, wie das Streben, so viele Gotter als moglich zu Helfern 
in der Not des Lebens zu gewinnen, jenen Polymorphismus der Gotter 
hervorgebracht hat, der jedem der im Kultus gef exert en neben andern 
Sternen vor allem auch die Sonne, wenn auch nur in irgendemer 
Penode ihres Pages- odei Jahreslaufs, als Sitz zuweist, so werden, 
da das Gedeihen der Peldfrucht an das Zusammenwirken von Regen 
und Sonnenschem gebunden ist, die Himmelsgotter vornehmlich als 
Besehiitzer der Vegetation zu Sonnengottern. In gleichem MaBe 
abei ist die Herrschaft uber den Ackerboden nicht mehr das Amt 
spezifischer Gottei, sondern jede der Gottheiten, die sich m die 
Herrschaft uber die gegenwartige Weltordnung teilen, konnen an- 
gerufen werden, selbst der Unterweltsgott Nergal, der als der Gott 
der Seuehen und Fieber erzeugenden Mittagssonne, wenn nicht um 
Hilfe, so rmndestens um Schonung dei Saat angerufen wird 1 ), In- 
dem der Regen, das Gewitter, die Quellen und Flusse der Herrschaft 
der Gotter, insonderheit des hochsten unter ihnen, des Sonnen- 
gottes, unterstellt werden, treten aber die Damonen zunick. Auch 
der Zauber- und Vorzeichenglaube wendet sich im letzten Grunde 
an die Gotter, die man durch den Zauber gunstig zu beemflussen, 
und deren Beschlusse man, sei es aus direkt von ihnen veranlaB- 
ten Himmelszeichen, sei es auf magischem Wege, duich Opfer- 

x ) Vgl hierzu die Sammlungen babylomseher Hymnen bei Zimmern, Bei- 
trage zur Kenntms der babylomschen Religion, 1901, und Jastrow, Die Re- 
ligion Babyloniens und Assyriens, I, S. 393 ff. Erne charaktenstische Erganzung 
dieser dem offiziellen Kult zugehongen Hymnenhteratur bildet die Fulle der 
im alltaglicben Lebcn, aber auch in den Mitteilungen der Astrologen an den 
Konig wohl die Hauptrolle spielendcn himmlisohen Vorzeichen, unter denen 
die der Sonne fur die wichtigstcn gehalten wurden (Jastrow, a. a. 0. II, S. 415 
und bes, 577 ff ). 
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schau, Vogelflug und andere Merkmale zu erkunden sucht. Nun 
mag fieilick in der gewohnheitsmaBigen Benutzung solcher Hilfs- 
mittel dieser Gedanke fruhe schon verschwunden sein. Immerhm 
kan n die astrologische Zeichendeutung den urspriinghchen Damo- 
nenglauben zu lhiem Teil veidrangt haben, indem sie an die Stelle 
selbstandig wirkender Naturgeister em ratselhaftes Zufallsspiel 
setzte, hinter dem immer noch ein zwar vei blaster, aber in der 
Ruckbeziehung dieser schablonenmaBig angewandten Zeichen auf 
die Sterne erkennbar gebliebener Himmelskult stand. 

6. Die Gotter der einzelnen Kulturgebiete. 

a. Bbergang der Hxmmelsgotter in Weltgotter. Schutzgotter 
fur Ackerbau und Viehzuchi 

Sind es die eigenartigen Natur- und Kultuibedingungen dos 
Zweistromlandes, die zusammen mit dei unter ihiem EmfluB fruh 
entstandenen Pflege der Sternkunde die Heirschaft der Gestirn- 
gotter iiber die Ackerkulte begunstigten, so erschemt es nun ver- 
standlich, daB bei emer mannigfaltigeren Gestaltung des Lebens 
und seiner Bedurfnisse auf emer sonst mi allgemeinen gleicben Kul- 
turhohe die Himmelsgotter zwar lhre Voihorrsehaft behaupten, 
daB aber doeh neben ihnen auch den anderen Naturmachten teils 
in Gestalt der alten, unpersonlichen Naturdamonen, teils in der 
Form neuer, den himmlischen Wesen zui Seite tietender Gott- 
heiten, die in Gebet und Opfer verehrt werden, em weiter Baum in 
Mythus und Kultus eingeraumt wird. Hiei bieten Indien und Iian 
typische Beispiele einer unter solehen Bedingungen wachsenden 
Vielgestaltigkeit der Gotteiwelt. Yon elf tiottein, die 1 m Himinel, 
elf, die auf Erden smd, und elf, die im Wasser wohnen und Opfer 
annehmen, redet der Bigveda (BY 1, 139, 11). Uber alien diesen 
Begionen der Welt stehen also Kultgotter, denen damomsche We- 
sen, wie die die Gefolgschaft Indras bildenden Sturm- und Ge- 
■wittergeister, die Maruts, zur Seite stehen. Neben dem Ackerbau 
ist es aber die Viehzucht, die hier von fruh an Mythus und Kul- 
tus beherrscht. Auch hat man es mit jener Elfzahl der Gottor in jodem 
der drei Weltreiche nicht strong zu nehmen: sie bedeutet oine un- 
bestimmte Vielheit, die in Wirklichkeit mannigfach gevechselt hat. 
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indem ein folgendes Zeitalter nach Bediirfnis zu den altuber- 
kommenen Gottern neue hinzufiigte. Das Wesentliche ist: Gotter 
gibt es liberal!. Zwar bleibt der Himmel der bevorzugte Ort der 
hoheren unter ihnen, nnd die grofien Gestirne gelten mcht mehr 
selbst als Gotter, wohl aber bilden sie Attribute ihres Wesens, 
hinter denen die Gotter als ubermenschhehe, m lhrer GroBe dem 
xnenschlichen Auge unfaBbare und doch menschenahnliehe Machte 
gedacht warden. Wie sich die Gotter der Erde und der Gewasser 
von bestimmten einzelnen, smnenfalligen Objekten losgelost haben, 
so geschieht das nun auch bei den Himmelsgottern. Darum ist das 
Herabsteigen zur Erde ein weiterer Schritt zu ihrer Vermensch- 
liohung. Gibt es erst selbstandige Gotter der irdischen Regionen, 
denen dann auch die ursprunglich an den Nachthimmel versetzten 
der Unteiwelt sich anschlieBen, so steht mcht minder den Himmels- 
gottern der Weg offen, zeitweise von lhren himmlischen Wohn- 
orten herabzukommen, um nut Menschen in monschlicher oder 
auch — hier wirken vielleicht die alten Gotterboten nach — in 
Tiergestalt zu veikehren. Um diesen Verkohr zu oileichtorn, hat 
dahei der gneohische My thus schlieBlich die Gotter auf den Hohen 
des Olymp zu dauernderem Aufenthalt vereimgt. 

Mit der Verbreitung der Gotter uber alle Teile der Welt gelit 
nun aber die Teilung ihrer Herrschaft Hand m Hand. Denn in der 
Tat ist ja die groBere Vielgestaltigkeit der Bedurfnisse die Quelle 
dieser Herrscha-ftsteilung. Freihch ersoheint sie durchaus nicht 
in dem Smne durchgefuhrt, als wenn jedem einzelnen Gott ein be- 
stimmt begienzter Berufskreis zugeteilt ware. Vielmehr, wo es sich 
um die diingendsten Interessen handelt, werden auch hier mogliohst 
viele Gotter zu Hilfe gerufen; und vor allem smd es die hochsten 
unter lhnen, die Herrscher uber den Gotterkreis, die m jeder Not, 
mag sie nun den emzelnen oder die Gemeinde treffen, mag sie m 
Krankheit, MiBwachs oder in welcher Bedrangnis immer bestehen, 
als Heifer gelten. Darum ist Indra, der oberste Kultgott, in den an 
lhn genchteten Gebeten zugleich der treue Reprasentant der zwi- 
schen Ackerbau und Viehzucht geteilten Kultur des alten Indien. 
Er gab dem Arier die Erde und den Regen und leitete die (nach 
der trockenen Erde) verlangenden Gewasser (RV 4, 26, 2). Er ver- 
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teilte die fruchttragenden Pflanzen auf der Flur (RV 2, 13, 7). Sein 
Eigentum ist der ganze Viehbestand des Landes, und er wird an- 
gefleht, davon dem Betenden und Opfernden einen Anteil zu 
schenken (RV 7, 98, 6). Aber daneben betet der Inder auoh zu Par- 
janya, dem Gott des Regens, auf dessen Gebot die Tierwelt vor 
Freude sprmgt und die Pflanzen sich vervielfaltigen (RV 5, 83, 5), 
und zu Pusan, dem Beschiitzer des Viehs, der, wohl im Hinblick auf 
das wandemde Leben des Hirten, zugleich der Beschutzer der Wege 
und der Reisenden ist (RV 1, 42, 5). Er soil die Rinder geleiten, 
die Rosse hiiten und reichen Gewinn schenken. 

Aus allem dem erkennt man, wie mit diesem Streben, die 
Gotter dem Betenden naher zu bringen, sie enger an die einzelnen 
Lebensgiiter zu bmden, um deren Schutz man sie anfleht, zugleich 
die Unmoglichkeit wachst, sie iibeihaupt, in emem irgendwie um- 
grenzten Bilde vorzustellen. Damit rollzieht sich aber eine Lo- 
sung von jedem bestimmten Substrat. Auch die emstigen Gestirn- 
gotter werden nun mehr und mehr da gegenwartig gedacht, wo 
sie wirksam sind, und wo man lhrer bedarf. Gleichwohl wirkt 
daneben der Trieb fort, sie in smnlich lebendigen Bildern vorzu- 
stellen, und, je mehr die festen Naturobjekte, an die sie dereinst ge- 
bunden waren, zerflieBen oder hochstens noch der Vorstellung des 
Gottes den lhnen eigenen Gefuhlston mitteilen, um so dringender 
wird das Bediirinis nach emem Ersatz. Dieser Ersatz kann nur 
darin bestehen, daB die Gotter zu Wunschwesen weiden, die alle von 
ihnen begehrten Eigenschaften in sich vereinigen. Daium steigert 
sich von selbst die auf emer niedrigeren Stufe an die Gotter ge- 
richtete Beschworung ziun Preislied, das sie als ideate Wesen 
schildert, denen unter den Menschen nur der Held in semen seeli- 
schen Eigenschaften nahekommt, die aber daneben von den Damo- 
nen, die sie einst selbst gewesen, die zauberkraftige Macht geerbt 
haben, Gluck oder Unheil bringen zu konnen. Indem so die Vor- 
stellung des idealen Helden mit der des ubermachtigen Damon ver- 
schmilzt, nimmt der Gott in dem Sinne an den Eigenschaften beider 
teil, daB er das hilfreiche und wohltatige Wirken des Helden mit dem 
furchterregenden, geheimnisvollen Tun des Damons vereimgt. Darum 
ist der Gott beides, gut und bose zugleich, je nachdem sich seine 
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Gunst oder Ungunst dem Menschen zuwendet. Diese die Vor- 
stellung von der Willensxnacht der Gottheit erhohende Zwiesp&ltig- 
keit ist es denn auch, die das wesentliche Motiv zu jener gewaltigen 
Steigerung mit sich fiihrt, die der Kultus durch den Gottermythus 
erfahrt. Freilich aber bewahren neben dieser Nachwirkung in den 
Gottervorstellungen die Damonen ihr selbstandiges Leben. Auch 
fehlt es gegeniiber den Wunsch wesen, zu denen die Gotter im all- 
gemeinen in steigendem MaBe durch den Kultus .werden, selbst 
unter ihnen nicht an furcht- und schreckenerregenden Gestalten. 
Immerhin bleibt es ein auffalliger Unterschied der Gotter und der 
Damonen, daft jene weitaus in ihrer Mehrheit ubermenschliche 
Machte sind, deren Wohlwollen durch den Kultus und durch 
ein gottgefalhges Leben erworben wird, wahrend nun urn so 
mehr die Damonen zu bosen Geistern Tverden, bei denen ein 
Kultus hochstens in der Form der Beschworung oder anderer ihre 
Macht bezwingender Zaubermittel vorkommt. Der Lobpreisung, 
die sich an die Gotter wendet, steht hier die Verwimschung 
gegeniiber, die als ein damonenbezwingender Zauber gilt. Wo trotz- 
dem solche unheilbringende Wesen in die Reihe der Gotter ein- 
treten, da wandeln sie daher, -wie der mdische Rudra-Siva, lhren 
Charakter, oder es wird unter dem Einflufi einer priesterlichen 
Philosophie der Dualismus von Gut und Bose in die Gotterwelt 
selbst hiniibergetragen, wie in dem Ahuramazda und Agramainju 
der Iranier. Aber auch hier bewahrt das bose Prinzip durchaus seinen 
damonischen Charakter. So ist die Entwicklung des Gotterkultus 
von Anfang an von dem Trieb beseelt, die Gotter iiberhaupt als 
gute Gotter, als dem Menschen wohlgesinnte Machte zu verehren, 
deren Gunst freilich an die Bedingung geknupft bleibt, daB ihnen 
ein Kultus geweiht wird, den sie als eme ihnen schuldige Pflicht 
in Anspruch nehmen. Sichtlich beginnt dieses Streben schon wirk- 
sam zu werden, wo die Himmelsgotter selbst im ganzen noch das 
Wesen von Damonen bewahren, die nur durch ihren Sitz uber das 
Treiben der gewohnlichen irdischen Damonen erhoben sind, darum 
aber auch anderer Mittel zu ihrer Gewinnung bediirfen. Wie diese 
damonischen Himmelsmachte aus der Feme wirken, so muB nun 
auch der Kult fernewirkende Zauberriten zu Hilfe nehmen, und 
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zu solchen gestalten sich vor allem die beiden Hauptmittel des 
Kultus, das Gebet und das Opfer. Unter ihnen nimrot das erstere 
seinen Ausgang von der Damonenbeschworung. Zu ihr, die, wie alle 
primitiven Zauberhandlungen, em entweder in unmittelbarem Kon- 
iakt oder, wie bei der Beschworung der Wolken- und Eegen- 
damonen, in nur kleinere Entfernungen wirkender Zaubor ist, ge- 
sellt sich unter dem Eindruck der Unerreichbarkeit der Gotter und 
der damit verbundenen Yorstellung lhres aus eigenem Wollen her- 
vorgehenden Handelns das Pieislied. Ubt bei der Beschworung 
der Betende einen Zwang aus, dem die Damonen sich fugen mussen, 
so sucht er in der Lobpreisung den eigenen Willen der Gotter dem 
seinigen gunstig zu stimmen. Damit hat sich der Damon in ihnen 
in ein personliches, frei handelndes Wesen umgewandelt. Zwar 
bleibt auch dieses zunachst noch der Macht des Zaubois zuganglich. 
Daher sich in die Lobpreisungen der Gotter dio Lauto der Beschwo- 
rung immer noch einmischen; aber das Vertrauen, auf diesein Wege 
die Gottheit zu zwingen, ist doch betraehtlich erschuttert. Um 
so mehr gewinnen die Andern, schon dem Damonenkult nicht 
fehlenden Mittel eme erhohte Bedeutung: nicht blofi in Worten, 
sondern vor allem in Handlungen zauberkraftig auf die Gotter 
zu wirken. Unter diesen Mitteln steht das Opfei alien andem 
voran. Es erfahrt mit dem Uborgang dor primitivoren zu don 
hoheien Gotterkulten nicht nur m semen Erschoinungsformon, son- 
dem vornehmheh m dem Gedankenmhalt, den es zum Ausdiuck 
bnngt, eine tief eingroifonde Metamorphose. Diose bostoht abor 
zunachst nicht etwa darm, dafi das Opfor sofoit aus omor von dou 
Gottern selbst und in liner Yertietung von den Kultgenossen ausgo- 
fuhrten Handlung in ein Geschenk an dio Gottoi iibergeht. DaJJ dies 
auch jetzt noch nicht die tiefere Bedeutung des Opfers ist, lehrt 
vor allem der alters mdische Gotterkult. Wie vielmehr m den be- 
gleitenden Hymnen die Beschworung noch vernehmlich durch- 
klingt, so ist auch das Opfer in erster Linie ein auf den Opfergott 
ausgeubter Zauber, der den Willen des Gottes den Wunsehen dos 
Opfernden gunstig stimmen soli. Werden doch die Gotter selbst 
als Opfernde geschildert. Welchen andem Sinn konnto aber das 
haben als den, daB auch sie durch ihre Opferhandlungen einen 
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Zauber bewirken, dem ahnlicli, den der Mensch durch die seinigen 
ausubt. Auch wurde es in einem offenen Widerspruch mit der Ei- 
habenheit der vedischen Gotter stehen, oolite man dieses Opfer 
der Gotter lediglich als eine nachahmende Tatigkeit auffassen, durch 
welche lhre Menschenahnlichkeit auch nach dieser Seite ihres Han- 
delns betont werde. Yielmehr, wenn che Gotter opfern, so steht 
hinter diesem Opfei sicherlich mcht weniger ihr eigener auf emen 
bestimmten Zweck gerichteter Wille wie hinter der Opferhandlung 
des Menschen. Nur darin schimmert wohl auch durch dieses Opfer 
der Gotter ihre Menschenahnlichkeit, daB sie, um ihre Zweeke zu 
erreichen, ahnlicher Mittel wie der Mensch bedurfen. Wie dieser 
durch das Opfer die Gotter, so sollen die Gotter durch das ihrige 
die Wachstumsgeister des Bodens, die Lebenskraft der Yiehherden, 
die Waffen der Krieger ihrem Willen untertan xnachen. In beiden 
Fallen hat das Opfer die gleiche Zauberbedeutung. Nui die Rich- 
tung ist eine verschiedene, und natuilich ist die Zaubermacht der 
Gottei die groBere, so daB sich dahei hienn schon der wcitere 
Schntt vorbereitet, nach welchem es nunmehr fur die Gotter mcht 
mehr der auBeren Opfermittel bedarf, sondern ihr Wille genugt, 
um die Zauberkraft auszuuben. Yon hier aus hat dann die Opfer- 
idee m dem spateren Brahmanismus erne Entwicldung erfahren, 
die nicht bloB liber dieses Zaubermotiv, sondern schlieBlich selbst 
uber den bei der Mehrzahl der semitischen und indogermanischen 
Volker stehen gebliebenen Begnff einer der Gottheit schuldigen 
auBeren Leistung hinausging, um in die Gesmnung des Opfernden, 
als dessen symbolische Darstellung lediglich die Opferhandlung fest- 
gehalten wurde, den Wert des Opfers zu verlegen. Gerade dieser 
Schntt wuide aber sichtlich durch jenen Gedanken der Heiligkeit 
einei von den Gottern nicht nur gebilligten, sondern von ihnen 
selbst geubten Kulthandlung wesentlich begunstigt. Doch liegen 
diese Weiter bildungen der Opfendee bereits jenseits des allgememen 
Problems der Entwicklung der Kultgotter, das uns hier beschaftigt. 

b Der Pnesterstand und sem EinfluC auf die Gotterkulte. 

Noch bleibt aber ernes wichtigen Einflusses zu gedenken, 
der von fruhe an in die Entwicklung der Gottervorstellungen em- 
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greift und vor allem auch in der Entwicklung des Kultus sich 
geltend machi: dies ist der EmfluB einer als Bewahrerin, daneben 
aber auch als Weiterbildnenn des Kultus tatigen Priestersohaft. 
Vorbereitet ist die Entstehung einer solchen bereits m den Schamannn 
und Medizinmannern der Naturvolker, und weiter ausgestaltet zu 
einem wemgstens bei bestimmten Kultfeiern in regelmaBige Aktion 
tretenden Berufsstand treffen wir sie in den leitenden Personen 
der geheimen Gesellschaften. Zu emem wichtigen Glied der Stammes- 
gemeinschaft m einem bleibenden, ausschlieBlich mit der Leitung 
des Kultus betrauten Stande wird aber die Priestersohaft erst in- 
folge zweier, tief in das Leben der Gesellschaft eingreifender Vor- 
gange, die zugleich eng aneinander gebunden sind. Der eine 
ist die politische Organisation, der andere die Verdrangung 
der primitiven Damonenkulte durch den Gotterkultus. Beide 
Yorgange entstehen nicht plotzlicb, sondern, wahrend die Stam- 
mesverfassung zumeist erst mi Gefolge wied erholter Wanderun- 
gen und Kampfe in den Staat ubergeht, entwickelt sioh, wie uns 
die obige Betrachtung gelehrt hat, teils spontan, teils unter der 
Einwirkung auBerer Einfliisse der Damonen- zum Gotterkult, in- 
dem die Himmelsmytliologie zu wachsender Bedeutung gelangt. 
Befestigen kann sich aber der Gotterkult erst durch die gleichzeitig 
erfolgende standischo Gliederung, die lhrerseits an die Entstehung 
emer staatlichen Ordnung gekniipft ist. Denn hier greift nun 
machtig die Entwicklung eines Piiesteistandes ein, der aus den 
Piihiem der Kultfeste und Zeremonien heivorgeht und gleicli- 
zeitig die zuvor selbstandig, aber in mdividuellei Isolierung Zauber- 
und Heilkunste libenden Schamanen und Medizinmanner verdrangt 1 ). 
Wie von nun an der Priesterstand rnit entscheidender Macht in den 
Gotterkult und daduicli in die Gottervorstellungen emgieift, so ist 
es wiederum der Charakter der Iieiligkeit, welchen die Gotter unter 
dein EinfluB der von dem Priestertum gepflegten Kulte gewinnen, 
der auf die Korperschaften, in deren Handen dieser Kultus liegt, 
zuriickstrahlt. Dazu koxnmt, daB vermoge der engen Verbmdung, 

*) Vgl. die zusammenfas&eude U.i-rstellung dieser Entwicklung nut Ruck- 
sicht auf die vcrachiedencn Seiten des Priesterberufs und seine Konflikte mit 
andem politischon Faktoron bei August Horneffor, Der Priester, 1912, 2 Bdc. 
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in der der Kultus zu den in ihm gepflegten allgemeinen Lebensbe- 
diirfnissen steht, der Priesterstand der Trager der geistigen Bildung 
uberhaupt wird. Hier greifen dann die geschiehtlichen -Bedin- 
gungen entseheidend ein, unter denen sich jene Standescheidung, 
denen das Priestertum seine Stellung verdankt, ausbildet. Zwei- 
mal im Yerlauf der Geschiebte der Alten Welt' hat der Priester- 
stand diese alle Richtungen des geistigen Lebens beherrschende 
Stellung nicht nur errungen, sondern lange Zeit behauptet: zuerst 
in den altorientalischen Kulturreichen, und dann im christliehen 
Mittelalter, beidemal infolge der Stiitze, deren die politische Ge- 
walt durch den Kultus, und deren wiederum dieser dureh jene be- 
durfte. Herrseherstand und Priesterstand traten sich so in diesen 
groBen Kulturschopfungen als die einander erganzenden Glieder 
einer umfassenden staatlichen Einheit gegenuber, beidemal zwar, 
entsprechend den abweichenden historischen Vorbedingungen, m 
wesentlich verschiedener Weise, aber doch im ganzen mit iiberein- 
stimmendem Erfolg. Zweimal hat sich jedoch diese Verbindung, 
die wohl nach den allgemeinen Bedingungen der an die politische 
Entwicklung gebundenen Standescheidung als eine allgemeingultige 
Erscheinung angesehen werden darf, wiederum duich den Fort- 
schritt der Kultur gelost: zuerst in frulier Yorzeit und darum vor- 
bildlich ge worden fur alle spateie Geschichte in den politischen 
Schopf ungen der Grieehen, und dann in den modernen Staaten- 
bildungen von der Zeit der Renaissance an, die daher vorzugs- 
weise in diesem Sinne eine „Wiedeigeburt“ genannt werden kann, 
wahrend sie doch nach ihrer eigentlichen Bedeutung auf politischem 
wie kulturellem Gebiet vielmehr em Zeitalter einer werdenden, 
wenn auch noch auf lange liinaus Reste der Yergangenheit be- 
wahrenden Neubildung ist. In Griechenland war es sichtlich die 
Kleinheit der politischen Gemeinwesen, die von friihe an auch der 
Standescheidung ihre Richtung gab. Hier war duich die aus der 
Zeit der Stammesverfassungen zunickgebliebenen lokalen Kultver- 
bande der Schwerpunkt des Kultus in die Kultgemeinde verlegt, so 
daB ein fest organisierter Priestei stand nicht aufkommen konnte, 
daher denn auch die alten Kultgenossenschaften selbst friihe schon 
m der politischen Gliederung der Gesellschaft aufgingen. Wohl 
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sind in den griechischen Staaten Spuren einer analogen, der kriege- 
riscli-politischen und der leligios-feulturellen Seite des Staatslebens 
entspreohenden ,,Teilung der Gewalten“ erhalten geblieben: so in 
dem Friedenskonig dei Sparianer, in deni der Pflege des dffent- 
lichen Kultus vorgesetzten alten Basileus der Athener, und diese 
Amter ennnern an analoge Erscheinungen bei manchen der anf dor 
Grenzsoheide zwischen politiseher und Stammesorganisation stehen- 
den Halbkulturvolker Amerikas. Aber solche Budimente gehen, 
wie diese Analogien vermuten lassen, wahrscheinlich auf die aller- 
ersten Anfange und Vorstufen der staatliehen Entwicklung zuriick, 
sie gehoren nicht der Machtentfaltung des Staates in seinem Uber- 
gang zuni Weltreiche an, wie die Priesterschaften Babylons und 
Agyptens, Indiens und Irans, in deien Handen neben dem Gotter- 
kult die Pflege der gesamten geistigen Kultur liegt 1 ). 

In diesen Verlniltnissen liegi nun aber aucli em fur die gesamto 
Weltkultur uberaus bedeutsainer Unterschied begriindet, der die 
Kultur der Griechen von fruhe an von der jener orientalischen Reiche 
scheidet, ein Unterschied, von dem man gleichwohl sagen kOnnle: 
fiir die Anfange der Kultur, namentlich auch der religiosen, ist die 
ungeheure Machtentfaltung des Pnesterstandes, die nur in einem 
solchen Weltreiche moglich war, nicht minder forderlich, ja viel 
leicht notwendig gewesen, wie die von politisehem und religiosein 
Zwang unabhangigeie Entwicklung dei griechischen Stadtslaaten 
die Vorbedmgung gebildet hat fur dio freiere Entfaltung der Kunst 
und der Wissenschaft, die noch die Giundlage unserer heutigen 
Kultur geblieben ist. Auch lner bildet die mittelalterliche Kircho 
die Parallele, und dies trifft auch dann zu, daft in beiden Fallen 
der Priesterstand den Kultus von jenen zu aller Zeit sicli regenden 
AuBerungen alterer und doch me ganz zu tilgender Damonenkulte 
zu remigen suchte, die mcht den von lhm selbst gepflegten Gotter- 
kulten sich einordnen lieJBen. Darum ist mit der Entsteliung 
einer herrschenden Priesterschaft die Unterscheidung pflielitmafiiger 
und pflichtwidriger, rechtglaubiger und aberglaubiger Kulte von 
fruhe an verbunden. Die Mittel aber, durch die der den Gdtterkult 
leitende Priesterstand dem Fortwuchern uberkonnnoner Diimonen- 
l ) Vgl. luerzu Bd. 7 (Sitte und Kultur), Kap. III. 
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kulte zu begegnen sucht, sind mehrfacher Art. Ein erstes besteht 
m der Ausschaltung aus dem offiziellen Ritual des Kultus wie aus 
dem in diesem vorausgesetzten Gottermythus. Es ist melirfach 
bemerkt worden, daB vornehnilich die alteste religiose Dichtung 
Indiens, wie sie im Rigveda enthalten ist, ausschliefilich die grofien 
Gotter, alien voian Indra, den Beherrscher des Gotterhiminels, und 
die groBen Gotter des Opferfeuers und des Opfertranks, Agm und 
Soma, berucksichtigt, wahiend zugleich die Wirksamkeit dieser 
Gotter zwar auf alles sich erstreckt, worauf menschliohe Wunsche 
uberbaupt gerichtet sein konnen, dabei aber jede Spur einer di- 
rekten Beteiligung der Gotter an den Vegetationskulten fehlt, 
wie sie anderwarts m den phallischen und orgiastischen Kulten 
der Aekerdamonen vorkommen 1 ). Hier kann man sich angesicbts 
der allgememen Veibieitung, von der noch lieute die Rudimente 
solcher Kulte Zeugnis ablegen, des Eindrucks kaum eiwehren, auch 
zur Zeit dieser alten Hynmendiclitung seien wohl derartige medeie 
Kulte 1111 mdischen Yolke vorhanden gewesen, die aristokratischen 
Hymnendicbter seien jedocli ndt Absicht daruber hinweggegangen. 
Dafiir spucht auch, daB in den spater zur Herrschaft gelangten, 
im Rigveda noch zurucktretenden Gottern, besondeis in Vishnu 
und Rudra ein damomscher Zug unverkennbar vorwaltet, wenn 
dieser auch durch das Streben des Hymnus, den gelahrdrohenden 
Gott zu versohnen, gedampft wird. Es mag ubngens sein, daB in 
Indien das Kastensystem einer engeren Verbindung der Gotter- 
mit den Damonenkulten, wie sie in Gnechenland die nachhomerische 
Zeit bietet, im Wege stand, da hier wie uberall der Damonenglaube 
voizugsweise wohl den tieferen Volksschichten angehoxte. Ein 
zweites Mittel, das der Priesterstand zu verschiedenen Zeiten, am 
fiuhesten vielleicht im babylonischen Altertum, im Interesse einer 
Alleinherrschaft des Gotterhimmels angewandt hat, ist die Stellung 
des Damonenglaubens unter den direkten Schutz der Gotter. Dies 
haben die babylomschen Priester mit Hilfe der von lhnen gepflegten 
Astiologie geleistet. Ihi fur alle Wechselfalle des Lebens ausge- 
bildetes Vorzeichensystem hat nicht im geringst^n das Geprage 

*) Oldenberg, Die Religion des Veda, 1894, S. Off. L von Sohroeder, 
Mysterium und Mimus im Rigveda, 1908, S 65 fi. 
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einer urwiichsig entstandenen niederen Mythologie, sondern es tragt 
alle Merkmale eines kiinstlich ausgekliigelten Systems an sick, das 
in alien seinen Teilen, mag es nun aus Wettervorzeichen, Yogelflug 
oder Eingeweideschau bestehen, eine astrologische Basis hat, die 
dann freilich spa ter vergessen Oder durch Motive zufalliger Assozia- 
tion, wenn nicht gar willkurlicher Erfindung erganzt wird, aber in 
seinem Ursprnng unverkennbar von jener Tendenz getragen ist. 

Ein dritter Weg endlich, der gangbarste, weil er am moi- 
sten der Bichtung der natiirlicken mythologiscken Entwicklung 
folgt, eroffnet sick dadurck, dafi die Damonen von den sieg- 
reicken Gottern in ihre Dienste genommen werden. Besonders in 
den Unterweltsmythen der altorientalischen Yolker erscheinen so 
die Damonen teils als Besiegte teils als Diener der Gotter. Nach 
dem Mytkus von der Unterweltsfahrt des Nergal, des Gottes der 
todbringenden Sonnenglut, nimmt der Gott vierzekn Damonen 
als Heifer mit auf seine Beise: sie erzwingen ihm den Eintritt durch 
die vierzehn Tore der Unterwelt, bis er im innersten Baum der- 
selben die fmstere Todesgottin Eiisclikigal selbst antiifft, sie iiber- 
waltigt und nun fortan mit ikr die Herrschaft teilt. Den agyp- 
tischen Sonnengott fuhrt seine Unterweltsfahrt durch elf Bauiue 
des Totenreiehs, in denen ihn furchtbare Schlangen bedrohen. Im 
neunten Baum aber befinden sich zwolf feuerspeiende Schlangen, die 
den Weg des Gottes erleuchten und seine Eemde sclneckon. In 
andern Fallen besitzen die Gotter selbst den Oliarakter ehomali- 
ger, zu Untergotlem und Dienern der oberen Gottheiten eihohter 
Damonen. So ist es wolil nicht ausgeschlossen, daB Vishnu und 
Budra, der spatere Siva der Inder, dereinst Damonen gewesen 
sind. Die marchenhaften Geschiekten, die besonders von dem 
zwerghaften Vishnu erzahlt werden, legen diese Vermutung nake. 
Ebenso mogen die Begen-, Sturm- und Wegegotter hierker gehoren, 
und aui ihre Seite stellen sich wohl auch die Maruts, unverkennbar 
urspriingliche Sturm- und Gewitterdamonen, die sich in die glan- 
zende Gefolgsohaft von Jimglingen umwandeln, die den Gott Indra 
auf seinen Kriegsziigen gegen die Damonen, gegen den Gotterfeind 
Vritra und die in den Bergen und Kliiften hausenden Dasas, be- 
gleiten. Mogen mit den letzteren, wie man vermutet, die von den 
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Ureinwohnern Indiens oder, was ja zum Teil damit zusammen- 
treffen wird, die von den niederen Hasten verehrten Wesen gemeint 
sein, auf alle Ealle gilt hier Indra als der Gott, der die Damonen 
vernichtet, falls er sie mcht selbst m seine Dienste nimmt. Eben 
dies sind aber die beiden Mittel, deren sich die Priester selbst bei 
ihrem Kampf gegen den Damonenglauben bedienen, und die sie hier 
in der bekannten Weise mythologischer Projektion auf ihren obersten 
Himmelsgott ubertragen. Emen vierten Weg zum gleichen Ziel 
hat endlich die Theologie der alten Iranier eingeschlagen. Sie stellte 
die gesamte Damonenwelt in den Dienst eines damonischen Haupt- 
gottes, der in einem groBen Weltkampf von dem guten Lichtgott 
iiberwunden wird. Zugleieh wird aber dieser Sieg des Guten fiber 
das Bose, der in der taglichen Vertroibung der Einsternis durch 
das Lieht sem Vorbild fmdet, nicht in die Vergangenheit, sondern 
in die Zukunft verlegt, und damit verwandelt sieh dieser Gotter- 
mythus in das mytkologische Bild einer auf jenem ethischen Gegen- 
satz aufgebauten philosopliischen Weltanschauung. 

Hier scheidet sich nun das religiose Denken der abendlandi- 
schen Volker, wenngleich von den nainlichen allgemeinen Qrund- 
lagen ausgehend, in bedeutsamer Weise von der Entwicklung der 
altonentalischen Religionen, so wenig es auch an Einflussen dieser 
auf jene und zum Teil wohl auch an Wechselwirkungen zwischen bei- 
den gefehlt hat, deren Schauplatz vornehmlich die zu solchem Aus- 
tausch der Kulturen pradestinierten Mittelmeerlander gewesen sind. 
Man wird aber kaum fehlgehen, wenn man einen Hauptgrund dieser 
abweichenden Entwicklung eben in jenen Unterschieden der Kultur 
erblickt, die in den Gegensatzen der politischen Konzentration und 
der Gliederung in eine groBe Zahl selbstandiger Gemeinwesen emer- 
seits, in der Bildung eines einheitlichen Priesterstandes und einer 
groBen Zahl unabhangiger religioser Genossenschaften anderseits 
ihren Ausdruek fanden. In beiden Beziehungen bietet die Ge- 
schichte des griechisehen Gotterkultus das augenf^lligste, in seinen 
geschichtlichen Bedingungen am klarsten erkennbare Beispiel dieser 
spezifisch europaischen Entwicklung. Hier war von friihe an schon 
darm die Lage eine wesentlich andere, als ein Stand weltlicher Aoden 
und Rhapsoden den an lhre Heiligtumer oder an einzelne Kult- 

Wundt, V6lkeip^ychologle VI 2 Auf l ® 
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genossenschaften gefesselten Priesterschaften gegeniibertrat, denen 
dan n weiterhin in den Arzteschulen und in den Philosophen, die 
sich am eine auf wissenschaftliche Prinzipien gegrimdete Welt- 
erklarung bemuhten, unabhangig denkende Manner zur Seite traten. 
Je mehr durch diesen freien Betrieb der Wissenschaft und Kunst 
die Priesterschaften auf das eigenste Gebiet des Kultus beschrankt 
waren, um so mehr schieden sich, durch keine gemeinsamen Sat- 
zungen zusammengehalten, die einzelnen Kulte und liefien zugleieh 
Raum fur die Verbreitung neuer, die den veranderten Bedurfmssen 
besser entgegenkamen. Mochten darum auch iiberaU, wo es eine 
Ackerkultur gab, die Damonen des Ackerbodens neben denen der 
Wolken und des Regens bei Saat und Ernte in landlichen Pesten in 
ahnlichen Biauchen gefeiert werden, wie sie ebenso bei den griechisch- 
ltalischen Yolkern und im Norden Europas wie in den Pueblolan- 
dern Amerikas nachzuweisen sind, in den groBen Religionen des 
Orients ist sichtlich unter dem EinfluB jener Motive, welche die 
Priesterschaften dieser Reiche dazu drangten, die Alleinherrschaft der 
Himmelsgotter durchzusetzen, gerade diese Seite des Damonenkults 
in den meisten Gebieten verschwunden Oder in die Verborgenheit 
landlicher Territorien zuruckgedrangt worden. Damit haben aber 
die Bedingungen gefehlt, die auf griechischem Boden jene Ver- 
schmelzung der Damonen- und Gotterkulte entstehen liefien, die 
gleichzeitig auf die Entwicklung der Religion wie der Kunst und der 
Philosophie einen durch die Wahrung des Zusammenhangs mit 
der volksmaBigen Uberlieferung gesteigerten EinfluB gewann. In 
der Kunst bildet das griecliische Drama, in der Philosophie die 
pythagoreisohe mit der ihr geistesverwandten platonischen Lehre 
das sprechende Zeugnis fur die geistige Macht, die hier gleichzeitig 
unter dem EinfluB volksmaBiger Glaubensiiberlieferungen und der 
Freiheit von einer das leligiose Leben nach bestimmten theokra- 
tischen Tendenzen regelnden Priesterschaft die griechischen Gotter- 
kulte und unter ihnen in erster Linie die Mysterienkulte ausubten. 

c. Die Kriegsgotter. 

Die Veibindung von Ackerbau und Viehzucht bildet den Aus- 
gangspunkt einer fortschreitenden Ausbreitung der Kultur iiber 
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alle Lebensgebiete. Der wandemde Nomade beginnt seBhaft zu wer- 
den in dem Augenblick, wo er Pflanzen zu ziichten anfangt, und 
daran sehliefit sich die Aufteilung des Bodens zu gemeinsamem und 
zu Einzeleigentum. Aber der Aekerbauer, der die Viehzueht be- 
treibt, bleibt dabei immer noch zur Halfte Nomade, er tritt in freieren 
Verkehr als der bloB den Ackerbau pflegende Landmann mit be- 
nachbarten Grundeigentiimern. So entwickelt sich Hand in Hand 
mit dieser zwischen Ackerkultur und Viehzueht geteilten Lebens- 
weise ein Verkehr, der allmahlich alle Lebensbediirfnisse umfaBt 
und fur den das bewegliche Gut an Viehherden ein fur den Tausch 
allezeit bereitstehendes Hilfsmittel bietet. Das lateinische Wort 
peeunia fur Geld, welches urspriinglieh nichts anderes als eben die 
Viehherde bezeichnete, ist ein sprechendes Zeugnis dieser Bedeu- 
tung der Nomadenwirtschaft fur die Entstehung von Verkehr und 
Handel. Doch gewmnt dieses Tauschmittel seinen eigentlichen 
Wert doch erst, indem die Viehzueht sich mit dem Ackerbau ver- 
bindet, da nun erst durch die Produktion zweier, an sich verschie- 
dener Werte, der Prucht des Bodens und der Tiere der Herde, ein 
Tausch verhaltnis zwischen verschiedenen nutzbaren Objekten sich 
herstellt, welches von da an liber alle moglichen weiteren Giiter sich 
ausdehnt. So entwickelt sich in immer reicherer Differenzierung 
aus jener ersten Teilung eine zunehmende Eulle weiterer Werte und 
an diese gebundener Berufe. 

Mit der Scheidung der Kultur geht aber Hand in Hand die 
Scheidung der Gotterkulte. Jeder Stamm, jede Ortschaft, jeder 
Beruf fordert seine eigenen Gotter oder erbliekt in den allgemeinen 
Gottem zugleich Schutzer seiner besonderen Lebensinteressen. Da- 
bei ist jedoch die Verbindung von Ackerwirtschaft und Viehzueht, 
wie sie den Anfang dieser Differenzierung der Gotterkulte bildet, so 
auch auf die weitere Entwicklung von entscheidendem EinfluB. In 
die friiheste Zeit einer durch den Betrieb des Ackerbaus seBhafteren 
Nomadenwirtschaft reichen jene Kampfe zuriick, die sich um den 
Besitz und in vielen Fallen um den gewaltsamen Eaub der Viehher- 
den bewegen, Kampfe, die, wie wir fruher sahen, den Stoff fur die 
wahrscheinlich altesten Gestaltungen der epischen Poesie abgaben 1 ). 


*) Vgl. oben Kap. VL 
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So entsteht eine neue Gattung von Gottern: die Kriegsgotter, 
die, wie sie zur Herrschaft der Krieger verhelfen sollen, so selbst 
als die Herrscher der Gotterwelt und als die Besieger niederer Got- 
ter und Damonen gelten, und ilire Kulte treten bald m den Vor- 
dergiund der Kulte uberhaupt. Der Gott des Krieges ist es, den 
die ubrigen Gotter in dent Streit mit den Urdamonen, aus dem 
die neue Weltordnung hervorgeht, zu ihrem Fiihrer wahlen und 
der nun den ubrigen Gottern ihre Stellungen in dieser Weltordnung 
anweist. Besonders auf jener Stufe des Gottermythus, wo das strah- 
lendste der Gestirne, die Sonne, als hochste Gottheit gilt, wird 
m dem Sonnengott, wie er die Macht iiber Himmel und Erde hat, 
so der Herrscher unter den Gottern und damit der alle Krafte 
der ubrigen Gottheiten in sich vereimgende oberste Gott gesehen 
So sind der agyptische Re, der babylonisehe Marduk, der indische 
Indra ursprungliche Sonnengotter und Kriegsgotter, aber zugleiek 
werden sie in den Acker kulten als Urheber und Schutzer alles 
Lebens verehrt. Losen sich die Gotter in ihrer fortschreitenden 
Vermenschlichung von dieser Himmelsgrundlage, so treten dann an- 
dere Gotter dem obersten Kriegsgott an die Seite. Das Bestre- 
ben, das in den emzelnen Gotterkulten lebt, den jeweiligen Kult- 
gott zum hochsten Gott zu erheben, fuhrt auch dahm, daB in 
diese Rolle des Kriegsgottes mehrere sich teilen konnen, oder daB 
selbst die kriegerische Natur alien im Kult verehiten Gottern sich 
mitteilt, gerade so wie auf der Stufe der Astralkulte fast jeder Gott 
m der ihm gewidmeten Lobpreisung zum Sonnengott eihoben wird. 
Neben Zeus, dem obersten Lenker der Schlachten, sind Ares, Athe- 
na, Artemis, die Dioskuren, Herakles kriegerische Gottheiten, ein- 
zelne, wie in Sparta die Dioskuren, in Athen die Stadtgottin 
Athena zugleich spezifische Schutzgottheiten des Landes, dessen 
Kult ihnen geweiht ist. Die Kriegsgotter sind es dann auch, auf 
die vornehmlich das Bild des Helden der Sage herhberwirkt und 
die in den Gestalten der Sage zahlreichen Marehenstoffen den Zu- 
gang zum Gottermythus eroffnen. Deutlich leuclitet dabei uberall 
durch, daB nicht der Held naeh dem Bilde des kiiegerischen Gottes 
geformt ist, sondem umgekelirt, daB der Kriegsgott Ziige des Helden 
in sich aufgenommen hat, ja nicht selten mit den Attribute!! aus- 
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gestattet wird, die dem Helden und seinen marchenhaften Neben- 
gestalten lhren Uisprung verdanken, so wenn Indra als der gewaltige 
Drachentoter geschildert wird, also in ihm gerade die Zuge Auf- 
nahme finden, die Mr die Kampfe und Wundertaten der Helden 
besonders bezeichnend smd. Wie der Vegetationsgott so vielfaoh 
nooh an die Damonen des Ackers, so erinnert eben der Kriegsgott 
vor allem an den Helden, der ihm zum Vorbild gedient hat. 

In den Kriegsgottern gelangen schlieBlich zwei Bigenschaften 
innerhalb dieser auf den Grundlagen der auBeren Kultur sich er- 
hebenden Gotterkulte zu ihrem hochsten Ausdruck. Es sind Eigen- 
schaften, die alien anderen Gottern ebenfalls zukommen, und sie 
sind daher nicht, wie die bisher betrachteten Gottervorstellungen, 
an eine bestimmte Phase der Kulturentwicklung gebunden; denn 
sie bilden eine notwendige Erganzung jenes Schutzes, der in der 
auBeren Macht der Gotter seme Voraussetzung hat. Die erste dieser 
Eigenschaften ist das hohere, iibermenschliche Wissen, das jedem 
Gott zukommt. MuB doch schon der Vegetationsgott das Gedeiken 
der Feldfiucht und die Mittel, die dazu erforderhch sind, odei bei 
der Ausbildung ernes vielgestaltigen Gotterhnnmels die Befehle, die er 
an die ihm untergeordneten Regengotter und Ackerdamonen eiteilen 
muB, vorausbedenken. Vor allem kommt aber diese Seite des 
gottlichen Wesens bei dem Kriegsgott zur Geltung, weil der Kiieg 
selbst neben der physischen Kraft des Kriegers die Besonnenheit 
und bedachtsame Uberlegung bei dem Euhrer im Kampf und so 
vor allem bei dem Mhrenden Gott fordert. Die zweite allgemeine 
Eigenschaft der Gotter ist eine mehr duflerliche: sie besteht in 
ihrer Zugehorigkeit zu einer Kult- und durch diese zu einer Volks- 
gemeinschaft. Dem Einzelnen kann moglicherweise ein besonderer 
Schutzdamon eigen sein, der Gott ist, wie der Gotterkult, von An- 
fang an ein gemeinsamer. Unter alien Eormen menschlicher Ver- 
einigung ist es aber der Staat, dessen Entstehung mit der der 
eigenthchen Kultgotter zusammenfallt; und dies steht wieder in 
engster Beziehung damit, daB in der Gesellschaft der Gotter der 
Kriegsgott die beherrschende Stellung gewinnt. Aus dem Krieg sind 
liberall die fruhesten Staatenbildungen hervorgegangen. Wie der 
oberste Euhrer im Krieg bei der ursprunglichen Entstehung des 
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Staates zum Herrscher wird, so erhebt sich der Kriegsgott zum 
Herrscher im Gotterstaat , der damit zu einem erhabenen Abbild 
des irdischen Staates wird. So fuhrt die Entstehung der Kultgotter 
von jenen allgememen Foimen des Kultus, die den Grundformen 
der Kultur entsprechen, zu zwei ihnen alien gemeinsamen, aber 
gleich ihnen eine gewisse Entwicklungsfolge bildenden Seiten der 
Gottervorstellungen. Die erste besteht in den allgemeinen geisti- 
gen Eigenschaften der Gotter, insbesondere derjenigen, die lhre die 
physische erganzende geistige Macht bezeichnet, der Weis heit; die 
zweite in der Beziehung der Gotter zu den Formen der Gesell- 
schaft, vor allem derjenigen, die an die Entstehung der Gotter selbst 
und ihrer Kulte gebunden ist, des Staates. 


7. Die Weisheit der Gotter. 
a. Die Hypostasen der Begriffe. 

Indem die Herrschaft der Gotter fiber alle Gebiete des aufieren 
Lebens sich ausdehnt und die Scheidung der Gotter mit den Gliede- 
rungen der Gemeinschaft, die ihnen in Gebet und Opfer Verehrung 
zollt, gleichen Schritt halt, werden sie aus unbestimmten Wunsch- 
wesen, die noch den Damonen, die sie verdrangt oder ihrer Herr- 
schaft unterworfen haben, verwandt sind, zu personlichen Wesen 
nut spezifischen Charakterunterschieden. Diese Personlichkeit der 
Gotter schlieBt in sich, daB lhre ubermenschliche physische Macht 
durch ebenfalls ubermenschliche und doch wiederum menschen- 
ahnliche geistige Fahigkeiten erganzt wird. Je mehr aber das 
Schwergewicht der Gbtteipersonlichkeit auf diese geistige Seite 
fallt, um so mehr kann dann freilich ein Widerstreit entstehen zwi- 
schen der grenzenlosen Ausdehnung, deren dieser Begriff geistiger 
GroBe in seiner idealen Steigerung fahig ist, und den physischen 
Schranken, die auch der Macht der Gotter gesetzt sind. So ent- 
steht der Gedanke einer Weltordnung, die teils erganzend neben der 
Macht der Gotter, teils fiber ihr steht. Den Griechen gait diese Macht, 
der sogar der Wille des Zeus sich beugen muBte, als die Tyche. 
In ihr hatte sich jener Begriff zu einer letzten unergrfindlichen 
Ursaehe verdichtet, in der Zufall und Gesetz in unbestimmter 
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Mischung zusammenflossen. In dem Schwanken zwischen diesen 
beiden Gegensatzen kommt aber zugleich der Wandel zum Aus- 
druck, dem die Gotter selbst unterworfen sind. In der alteren Zeit 
erscheint die Tyche noch vorwiegend als eme Verkorperung des 
absoluten Zufalls, als ein damonisches Wesen, unberechenbar und 
launenhaft wie die Damonen uberhaupt. Siehtlich geht jedoch diese 
Vorstellung mehr und mehr in die eines letzten Gesetzes uber, dem 
auch die Gotter unterworfen sind. Und endlich, als sioh besonders 
unter dem EinfluB der stoischen Philosophic die Gottheit unter dem 
alten Namen des Zeus zur uneingeschrankten Erhalterin der Welt- 
ordnung erhebt, verschwindet die Tyche als selbstandiges Wesen, 
um zu emern Attribut der obersten Gottheit zu werden. So spiegelt 
sich in diesem allgemeinsten der neben der eigentlichen Gotter- 
welt stehenden mythologischen Gebilde die Entwicklung, die alle 
solche Hypostasen der Begriffe zu damonischen oder gottlichen 
Wesen erfahren haben, so mannigfach auch die Schwankungen sein 
mogen, die dieser ProzeB bietet. 

Betrachtet man die Schar dei Begriffe, die analog der Tyche 
zu mythologischen Hypostasen geworden sind, so eischemen sie fiei- 
lich auf den ersten Blick als ein uberaus buntes Gemenge veischie- 
densten Ursprungs. Neben der Tyche stehen im griechischen Mythus 
die Moiren, die Ate, die Hybris, die Nemesis, dann die Dike, die 
Themis, die Nike, die Peitho, die Horen, die Mnemosyne, die Musen 
u. a. Ein reiches Inventar aus romisoher Zeit verzeichnet Virgil 
(Aeneis VI 274ff.). In ihm finden sich auch die Krankheiten, das 
Greisenalter, die Purcht, der Hunger, die Armut, der Sehmerz, die 
Scham usw., und diese Lists lieBe sich aus anderen Quellen noch 
betrachtlich vermehren. SchlieBlich scheint es uberhaupt kemen 
Begriff zu geben, der einer solchen Hypostase unzuganglich *ware ; 
und dieselbe Erscheinung begegnet uns liberall, wenn auch meist 
beschrankter, in der Mythologie der Kulturvolker 1 ). Nicht nur 
die Tugenden und Laster, sondern auch Kollektiv begriffe, wie die 
Synagoge und die Kirohe , sind noch in den mittelalterlichen 
Mysterienspielen als Personen aufgetreten; und wenngleich diese 
letzten Auslaufer schon dem Ubergang zum poetischen Bilde nahe- 

*) Vgl. Usener, Gotternamen, S. 73 ff., 364 ff. 
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stehen, so mtrde es gleichwohl dem psychologischen Zusammen- 
hang und der Entwicklung dieser Erscheinungen •widersprechen, 
wollte man annehmen, auch die urspriinglichen Hypostasen seien 
lediglich Bilder fur abstrakte Gedanken gewesen. Wie die Wirk- 
lichkeit friiher ist als Allegorie und Metaphor, so ist die An- 
schauung fruher als der Begriff. Die Hypostase aber bereitet 
den Begriff vor, indem sie eine Fulle verwandter Eischeinungen 
zu einer Vorstellung verbindet. Der Gedanke, diese Vorstellung 
sei kein anschaulicher Gegenstand, sondern ein Produkt des unter- 
scheidenden und vergleichenden Denkens, liegt dem gegenstand - 
lichen Denken des naiven Menschen feme. Die Krankheit, die 
Furcht, die Hoffnung, die Liebe, der HaB und die mannigfachen 
Wendungen des Schicksals besitzen fur ihn ein gegenstandliehes 
Sein. Darum hat die Geschichte dieser mythologischen Begriffs- 
hypostasen die groBe Bedeutung, daB sie die Geschichte des Kamp- 
fes der Gotter mit den Damonen und den schlieBlichen Sieg der 
Gotter in diesem Kampfe von einer einzelnen Seite aus darstellt, 
indem aus ihm die Einordnung der hypostasierten Begriffe teils 
unter die Eigenschaften der Gotter, teils unter die Fiigungen ihres 
Willens hervorgeht. 

Diese beiden Endziele weisen aber zugleich auf verschiedene 
Ausgangspunkte jener mythologischen Gebilde hin. Deutlich son- 
dem sich namlich die Begriffe, die diesen Weg von dem selbstan- 
digen Wesen zur Unterordnung unter die Gotter durckwandern, 
in zwei groBe Giuppen. Auf der einen Seite stehen die Schick- 
salsbegriffe, im weitesten Sinne dieses Wortes genommen; sie 
sind die Unterformen der Tyche nach den verschiedenen Rich- 
tungen des menschlichen Lebens. Dahin gehoren die Krankheiten, 
der Tod, das Gluck und das MiBgeschick in ihren verschieden- 
sten Formen , aber auch der Krieg, der Sieg, der Hunger, die 
Armut u. a. Zur zweiten Gruppe zahlen samtliche Eigenschafts* 
begriffe, vor aJlem -wenn sie als dauernde Eigenschaften eines 
Menschen oder Gottes gedacht werden : so die Tugenden und La- 
ster, die Gerechtigkeit, die Demut, der tJbermut, der Gehorsam, 
die Weisheit, daneben aber auch die Liebe, der HaB, der Zom, die 
Furcht und die Hoffnung. Unter den letzteren nehmen iibngens 
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manche, besonders die Furcht und die Hoffnung, eine Art Mittel- 
stellung zwisehen beiden Gruppen ein, da sie Affekte bezeichnen, 
die an auBere Wendungen des Schicksals und damit an die ent- 
sprechenden Unterfonnen der Tyche, das Gluck und Ungluck, 
geknupft sind. Der Schwerpunkt der Scheidung beider Gebiete, 
des mehr objektiven der Schicksals- und des subjektiv gerich- 
teten der Eigenschaftsbegriffe, liegt nun aber darin, daB beide we- 
sentlich verschiedenen Seiten der mythologischen Hypostase zu- 
neigen: die Schieksalsmachte dem Gebiet der Damonen, die Hypo- 
stasen der Eigenschaften dem Bereich der Gotter. So ist schon die 
allgemeinste Begriffshypostase erster Art, die Tyche, ein unper- 
sonlich gedachtes damonisches Wesen. Ebenso bewahren die Krank- 
heitsdamonen durchaus ihren alten damonischen Charakter, und 
die Heilgotter stehen jenen als die sie bekampfenden Befreier gegen- 
iiber. Die andern Schicksalsbegriffe schlieBen sicb diesen Voibildern 
an. Das Dunkle, Unberechenbare, das an das unbestimmte und un- 
personliche Handeln der Damonen erinnert, liegt eben in der Natur 
des Schicksals. Anders bei den Eigenschaftshypostasen. Sie sind zu- 
nachst an den Menschen gebunden, auf mythologische Wesen iiber- 
tragen wandeln sie sich daher da, wo die Eigenschaften als solche 
der Gotter aufgefaJBt werden, in Hilfs- oder Nebengotter um. Die 
hypostasierte gottliche Eigenschaft wird zu einem selbstandigen 
gottlichen Wesen, das der Gottheit zur Seite steht oder ihre Be- 
fehle ausfiihrt. So ist diese Verschiedenheit der Eigenschafts- von den 
Schicksalshypostasen durch die anthropomorphe Natur der Gotter 
bedingt. Eine Ausnahme bilden hier nur jene Begriffe, die nicht 
sowohl dauernde Eigenschaften als voriibergehende Gemutsbewe- 
gungen bezeichnen, dabei aber zugleich an die Schicksalsbegriffe 
gebunden sind, wie Furcht und Hoffnung. Widerstreben sie doch 
uberdies dem eigentlichen Wesen der Gotter, das diese Affekte so 
wenig wie die Krankheit kennt, mag auch die mythologische Dich- 
tung in ihrem Streben nach riickhaltloser Vermenschlichung bei 
den Affekten diese Grenze oft iiberschreiten. Uberhaupt aber wirkt 
die poetische Ausgestaltung des Mythus retardierend auf den diesem 
immanenten Trieb zur Umwandlung der Hypostasen in gottliche 
Attribute: denn die Dichtung strebt nach anschaulicher Yerding- 
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lichung der Begnffe, und sie bewahrt da, her die Hypostase, aueh 
wo diese aus dem wirHichen Gotterglauben langst verschwunden ist, 
und sie ist geneigt, sie mit weiteren frei erfundenen Bildungen zu 
bereiehem. So erklart sicli die Fulle dieser Hypostasen m der Dich- 
tung der hellenistisch-romischen Zeit, einer Zeit, die, begierig naoh 
neuen Gottern, auch diese Schopfungen in ihre Kulte aufnahm. 
Hatte doch der gleiehe poetische Trieb besonders in der theogonischen 
Dichtung Iriihe sehon zu einer Vermengung solcher Begnffswesen 
mit den Personen des Gottermythus gefiihrt. Trotz dieser Einfliisse 
der Dichtung ldBt sich iibrigens auch im Kultus jene allgememe 
Entwicklung der Schicksalshypostasen aus damonischen Wesen in 
Willenshandlungen und der Eigenschaftshypostasen aus Hilfsgott- 
heiten in dauernde Eigenschaften der Gotter nicht verkennen. Un- 
ter den letzteren ist aber die Weisheit die bedeutsamste. 

b. Die Weisheit ala Gottheit und als Attribut der Gotter. 

Unter alien Hypostasen menschlicher Eigenschaften zu selb- 
standigen Gottern ist die Weisheit innerhalb der Mythologien der 
alten Kulturvolker eine der seltensten. Die griechische Sophia, die 
romische Sapientia sind spate Erzeugnisse der hellenistischen Zeit. 
Daraus ist sicherlich nicht zu schlieBen, daB die Weisheit der Gotter 
von geringerer Bedeutung sei als andere friih hypostasierte Begriffe, 
wie die Dike, die Nemesis, die Tyche, wohl aber, daB sie allzu sehr 
an die peisonlichen Eigenschaften des Menschen und daruin auch 
der Gotter gebunden ist, um sie losgelost von dem Ganzen einer 
Personlichkeit zu denken. Daruni gibt es zwar uberall in den My- 
thologien der Kulturvolker Gotter, die in bevorzugtem Grade mit 
dem Attribut der Weisheit ausgestattet sind, aber keinen, der aus- 
schlieBlich eine Yerkorperung dieser Eigenschaft waie. So tiitt bei 
der babylonischen Istar, der agyptischen Isis, dem indischen Soma, 
dem nordisehen Odm das Moment der geistigen Uberlegenheit be- 
sonders hervor; doch diese Gottheiten vereinigen dainit so viele 
andere Eigenschaften, daB sie unmoglich als spezifische Veikor- 
perungen der Weisheit gelten konnen. Vollends, wo die Charaktere 
reicher differenziert sind, wie im griechischen Gotterstaat, da ver- 
schmelzen die geistigen Eigenschaften so innig mit der Personlich- 
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keit selbst, deren wesentlichste Merkmale sie sind, daJB von einer 
solchen Hypostase nicht die Bede sein kann. Jede Gottheit hat 
hier Teil an einer der mannigfachen Formen, in die sich die Weis- 
heit innerhalb der bunten Mannigfaltigkeit des Lebens scheidet. 
Apollo, der Ferntreffer im Baume, ist zugleich der femhin Sehende 
m der Zeit: er ist der Orakelgott, der, wie er Zukimftiges voraus- 
weiB, so in alien Fragen der Gegenwart Eat erteilt. Darum ist er 
der Schutzgott der Seher und Dichter, der Erfinder der Musik und 
der Fiihrer der Musen. Zugleich verkorpert sich aber in lhm die 
gesetzmaBige Ordnung der Welt, mit der ihr entsprechenden hochsten 
Tugend des Menschen, der Gerechtigkeit ; und neben dem allem ist 
der Orakelgott untruglicher Berater in Krankheiten und als solcher 
einer der vomehxnsten Heilgotter. Nach anderen Eichtungen ist 
die Weisheit in Athena, der gewaltigen Schutzgottin, verkorpert, ' 
die die mythologische Dichtung aus dem Haupte des Zeus geboren 
werden laBt, damit andeutend, daB in ihr die Starke wie die Weis- 
heit des Gottervaters in einem durch die weibliche Natur ver- 
mittelten GleichmaB der Eigenschaften wiederkehrt. Wie sie init 
den Symbolen des Kriegs und des Siegs, der Lanze und dem die 
' Feinde zuruckschreckenden Gorgonenschild geschmuckt ist, so gilt 
sie gegeniiber dem den musischen Kunsten zugewandten Apoll als 
die Erfinderin der ihrem strengen Wesen angemessenen technischen 
Fertigkeiten des Ackerbaus, der Metallarbeit und des weiblichen 
KunstfleiBes. Dazu gesellt sich als em dritter der Weisheitsgotter 
Hermes, der Zaubergott, der Erfinder aller der Dinge, die dem 
Menschen unbegreiflich und darum zauberhaft erscheinen. Er ist 
namentlich nach dem spateren Mythus der Urheber der Sprache, 
der Schrift, der Wissensohaft, und er teilt sich mit Apollo in die 
Erfmdung der Musik. Nebenbei ist er als rasch befliigelter Gotter- 
bote Beschiitzer der Eeisenden, der Kaufleute, aber auch der 
Diebe, und zu alien den Eigenschaften, die zu diesen Berufen ge- 
horen, ist der Gott selbst das ideale Vorbild. 

Es ist klar, daB eine Gotterwelt mit so ausgepragter Eigenart 
der geistigen Charaktere einer besonderen Gottheit der Weisheit 
nicht bloB entraten kann, sondem entraten muB, weil das Gefuhl 
der Gebundenheit an das personliche Wesen der Gotter stark genug 
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ist, um eine solche Hypostase hintanzuhalten. Damit diese moglich 
werde, miissen erst diese lebendigen Gottergestalten verblassen, 
wahrend gleichzeitig die Reflexion abstrahierend und generali- 
sierend in die alten Glaubensformen eingreift. Damit treten dann 
die peisonliehen Gotter entweder ganz zuruck, oder sie lassen doch 
neben sich alien moglichen Begriffsgebilden Raum, die nun zu Da- 
monen oder Gottem hypostasiert werden. Darum sind diese Hypo- 
stasen der Schicksals- und der Eigenschaftsbegriffe im allgemeinen 
spate mythologische Bildungen, die zuerst aus der popular en Re- 
flexion entsprungen und dann durch die Philosophie gefordert sind. 
Unter ihnen ist aber die Sophia wohl eme der letzten, zu der diese 
Begriffsdichtung fortschieitet; offenbar weil sie zu den Eigen- 
schaften gehort, die allzu eng an die Vorstellung der Peisonlicli- 
keit, sei es der menschlichen oder der gottlichen, gebunden sind. 

Wie aber hier die Hypostase der Weisheit am Ende einer Reihe 
mythologischer Neubildungen steht, so hat sie anderseits ihre Vov- 
stufen in einer alteren Phase dieser Entwicklung, in dei sie ge- 
rade da bedeutsam hervortntt, wo innerhalb ernes unausgebil- 
deten Gottermythus der personliche Charakter der Gotter selbst 
noch stark mit Damonen- und Zaubervorstellungen veiwebt ist. 
Diese friiheste Stufe entspncht sichtlich noch jener Form des gegen- 
standlichen Denkens, welche die inneren, geistigen Eigenschaften als 
4uBere und, zumal wo sie das gewohnlicho MaJB ubersteigen, als 
solche auffafit, die mit Hilfe aufierer Zaubermittel entstehen. Unter 
den Zaubermitteln, denen die Gotter ihr ungetrubtes Dasein und da- 
mit auch ihi ubermenschhches geistiges Weson verdankon, stehen 
nun die Gotterspeise und der Gottertrank alien andern voran (S. 15). 
Sie sind es, die ihnen Unsterblichkeit verleihen ; sie sind es aber 
auch, besonders der Gottertrank, die ihnen wie manche tief in den 
spkteren Mysterienkult hmeinreichende Auslaufer zeigen, die magi- 
sche.Maoht mitteilen, durch die sich das Wissen der Gotter von dem 
der sterblichen Menschen scheidet. Es ist die Ekstase, die der be- 
rausohende Trank erzeugt, und die in den mystischen Kulten als 
eine voriibergehende Eihebung des Menschen zu den Gottem er- 
scheint. Daher die Gotter selbst in ungeheuren Mengen diesen 
Zaubertrank geniefien. Der trunkene Indra und die Gelage der 
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nordgermanischen Gotter smd hier typische Beispiele. Aber zu- 
gleich sind die Spuren unverkennbar, die diese Vorstellung des von 
den Gottem gespendeten Zaubertranks als das Produkt einer Hypo- 
stase, ja wahrscheinlieh einer Reihe einander ablosender Hypostasen 
erscheinen lassen. Bezeichnend ist hier besonders die Gesehichte 
des indisehen Soma. Nach dem spateren Mythus ist Soma der 
Trank selbst, aber auch der Gott, der in diesem wirksam ist, 
ahnlich wie Dionysos im Wein, den er spendet, seinen Sitz hat: 
hier miindet die Vorstellung direkt in die andere vom Essen 
des Gottes und vom Trinken seines Blutes (S. 96). Aber in der 
astralen Verkorperung der Gotter ist Soma Mondgott, und zwischen 
dieser und seiner spateren Bedeutung laBt sich kaum eine andere 
Verbindung herstellen als die, daB der Mondgott urspriinglich der 
Bereiter und Spender des Somatrankes an die Gotter war, bis hinter 
der fortschieitenden Vermenschlichung diese astrale Verkorperung 
zurucktrat und damit Soma zum selbstandigen Gott wurde. So 
erschemt dieser Wandel der Begnffe als eine zwiefache Hypostase. 
Zuerst tritt dem himmlischen Spender des Gottertrankes sein eigenes 
Erzeugnis, der von ilim aus der Somapflanze ausgepreBte Saft, als 
ein gottahnliches Wesen gegeniiber; nachdem die alte Bedeutung 
des Mondgottes verblaBt war, wurde dann diesem im Gottertrank 
lebenden Wesen wiederum ein besonderer Gott gegenubergestellt, 
dessen Eunktion nun die Erzeugung des Gotter- und Opfertranks 
ist. Damit wird aber zugleich, insofem der Somatrank urspriinglich 
die den Gottern zuteil gewordene hohere Weisheit bedeutet, durch 
die zweite dieser Verwandlungen der Ubergang der Hypostase in das 
Attribut eines selbstandigen Gottes vermittelt, dem vor andem 
eine hohere Weisheit eigen ist. 

Hiermit ist nun das Motiv gegeben, das auch die andem Gotter 
an dem Besitz dieser hoheren Weisheit teilnehmen laBt, wahrend 
zugleich bei zunehmender Schatzung der geistigen Guter des Lebens 
dieser Besitz zur Haupteigenschaft der Gotter wird. Dieser Vor- 
rang kimdet sich darin an, dafi der Unterschied des Gottlichen vom 
Menschlichen mehr und mehr als ein qualitative r betrachtet wird. 
An physischer Starke bilden der gewohnliche Mensch, der Held und 
der Gott eine Stufenreihe, die sich in der gleichen Richtung be- 
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wegt. DaB der Held Bourne entwurzelt, der Gott die Erde erzittern 
lafit, das sind Handlungen, die, so unermeBlich sie quantitativ ab- 
weichen, qualitativ von derselben Art sind, so daB es keine Schwie- 
rigkeit bietet, sie als ansehauliche Ereignisse vorzustellen. Dagegen 
ist das Wissen der Gotter ein geheimes, fur den Menschen unbe- 
greifliobes und unerforschliohes. Es reicht nicht nur in die Yer- 
gangenheit, in die sich in beschrankter Weise auch die menschliche 
Erinnerung erstreckt, sondern in die Zukunft, und es setzt in den 
Besitz wunderbarer Mittel, durch die sich der Gott geheime Krafte 
dienstbar macht. So verfiigt er in hochstem MaBe uber die Eigen- 
schaften des Propheten und des Magiers; und wenn auch diese Gaben 
in begrenzterer Weise einzelnen Menschen zukommen, so werden 
dadurch die Prophetic und Magie, liber die der Gott gebietet, nicht 
verstandlicher, sondern der Mensch, dein sie eigen sind, hat sie von 
den Gottem mitgeteilt erhalten. Es ist dies eine Seite, nach der die 
Entwicklung der Gottervorstellungen mehr den Damon als den 
Helden zu ihrer Grundlage hat. Es ist das Unerwartete, das Un- 
heimliche und das Erschreckende des Damons, das hier bei den 
Gottern in ein die menschliche Fassungskraft iibersteigendes Wissen 
sich unrwandelt. Gelten unverstandliche Worte und mehr noch un- 
bekannte Schriftsymbole schon dem Primitiven als magische Mit- 
tel, so bringt der Gotterkult noch die Beziehung auf das hohere 
Wissen der Gotter hinzu. Bedeutsam ist hier die Rolle, die der 
Runenschrift im nordischen Gottermythus zukommt. Sie ist nach 
emer zwar spateien, aber sichtlich auf dltere Quellen zunickgehenden 
Sage von Odin erfunden, nachdem er von dem heiligen Met ge- 
trunken, der aus dem mit Honig gemischten Blut des weisesten 
unter den Wanen, des Kvasir, bereitet ist. Diesen Trank misclit 
Odin mit den in Holz geritzten Runen und gibt ihn zuerst den Asen, 
dann den Alfen und endlich den Menschen zu trinken, die er auf 
solche Weise ebenfalls an der Runenweisheit teilnehmen lafit. So 
begegnen uns in dieser Sage die drei Substrate, an den der Mythus 
den Erwerb und Besitz eines magischen Wissens knupft: das Blut, 
der Gottertrank, endlich das Zauberwort und die Zauberschrift 1 ). 

’) Vgl. Uhland, Schnften zur Geschichte der Dichtung und Sage, Bd. 6, 
S. 209ff., 225ff. Mogk, Germanisohe Mythologie 2 , S. 342ff. Dabei ist bemerkens- 
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c. Die allgemeine Entwicklung der Hypostasen 
des got'tlichen Geistes. 

Uber jene, zum Teil in den primitiven Seelen- und Damonen- 
glauben zuruckreichenden Zaubermittel gewinnt nun die Gotter- 
speise und der Gottertrank die weitaus vorherrschende Bedeutung 
fur die religiose Entwicklung. Sind doch beide, ebenso wie die Un- 
sterblichkeit, ursprunglich ein ausschlieBlicher Besitz der Gotter, 
so daB meht nur lhre Entstehung an die der Gotter selbst gebunden 
ist, sondern allmahlich die weitere Yorstellung sieh bildet, durch die 
Spendung jener Giiter an den Menschen werde diesem gleichfalls 
die Teilnahme an dem Yorreeht der Gotter, und dadurch zunachst 
die vorubergehende, dann aber die dauernde Erhebung zu ihnen 
gesichert. So werden jene Mittel, denen die Gotter ursprunglich 
ihre physische wie lhre geistige Macht verdanken, mehr und mehr 
zu wichtigen Paktoien des religiosen Kultus. 

Doch an diese Mitteilung des gottlichen Besitzes auch nur an 
die Bevorzugten unter den Sterblichen kann erst eine Zeit denken, 
m der neben dem Vertrauen auf die Hilfe der Gotter das Erlosungs- 
bedurfnis des Menschen zum herrschenden Motiv des Kultus gewor- 
den ist. So sind denn auch noch den Grieehen der klassischen 
Zeit Nektar und Ambrosia ausschlieBliche Gotterspeisen, und die 
germanischen Gotter trinken ihren eigenen, besonders zauberkraf- 
tigen Met. Diese Vorstellung des allemigen Bechts der Gotter auf 
diese Guter kann dann leicht die weitere mit sich fiihren, die An- 
eignung der Gotterspeise durch den Menschen sei, ahnlich der des 
Eeuers, eine Beraubung der Gotter, der die gebiihrende Strafe folgen 
musse. In der Tat begegnen wir m der Paradiessage der Genesis 
den Spuren einer solchen der spateren freiwilligen Spendung der 
himmlischen Guter entgegengesetzten Vorstellung. Zwei Baume 
pflanzt Jahwe inmitten des Paradieses: den Baum des Lebens 
und den Baum der Erkenntnis des Guten und Bosen. Yon den 
Fruchten des ersten zu essen ist den Menschen erlaubt; doch die 

wert, daB auch der Speichel, dieser neben dem Blut bei zum Teil weit entlegenen 
Volkem voikommende Trager seehscher Krafte, dem heihgen Met beigemischt 
wird. VgL uber diese dem Blut parallel gehende Stellung des Speichels als Seelen - 
triiger Bd. 4 2 , S. 98 f. 
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Friichte des zweiten sind ilmen verboten, und sie sollen sterben, 
wenn sie wider dies Gebot liandeln (Gen. 2, 5). Dem Urmenschen 
ist demnach, so diirfen wir schlieBen, Unsterblicbkeit zugesichert, 
falls er das Gebot Jaliwes befolgt. In der Tat komnit, diese Vor- 
stellung, daB der Urmensch Unsterblichkeit besessen babe, auch 
sonst in anthropogonisehen Mythen vor. Dem biblischen Mythus 
eigen sind aber die zwei Baume, deren einer unvergangliohes Leben, 
der andere hochste Erkenntnis spendet, wahrend sonst die Gotter- 
speise beides zugleieh vennittelt. Denn daran kann ja kein Zweifel 
sein, daB Jabwe selbst von beiderlei Friichten genieBt. Jabwe will 
mm dem Mensehen zwar unvergangliohes Leben verleihen, doch die 
Weisheit, aus der wahrscheinlich erst die priesterliche, moralisch- 
religiose Behandlung des Mythus die Erkenntnis des Guten und 
Bosen gemaeht hat, will er fur sich behalten. So ist hier nicht die 
Weisheit selbst, aber die Frucht, durch deren GenuB sie der Gott 
gewmnt, ganz analog dem indiseben Soma, eine Hypostase der 
geistigen Eigenscbaften des Gottes selbst. Uni diese zu besitzen, 
muB er sie erwerben, und dieses Erwerben wird, ahnlich der Er- 
werbung und Erhaltung der korperlichen Krafte, als gebunden an 
erne bestimmte Speise gedacht. Doch der Mensch hat, wie der Fort- 
gang der Paradiessage erschlieBen laBt, diese Speise dem Gott ge- 
raubt, und dafiir ist er aus dem Bereich des Lebensbaumes, der 
ilnn ein ewiges Leben sichern sollte, verbannt worden. Schwerlich 
wird ubrigens diese Sonderung der Gotterspeise ein ursprunglicher 
Zug der Sage sein, sondem sie diirfte, ahnlich der Substitution der 
Erkenntnis des Guten und Bosen fiir die Erkenntnis iiberhaupt, 
der religiosen Tendenz der priesterlichen Umdichtung entsprungen 
sein, die damit der Warnung Ausdruck geben wollte, der Mensch 
solle sich nicht unterfangen, in das geheime Wissen der Gottheit 
eindringen zu wollen. 

Diirfen wir in dieser Gotterspeise, die, ahnlich wie der Mensch 
durch die Friichte des Bodens sein Leben fristet, so den Gottern 
ihr unvergangliohes Leben und ihre hohere Weisheit verleiht, den 
m der biblischen Sage teilweise noch erhalten gebliebenen Best 
einer uralten, bis in die Anf&nge des Gotterkultus zuriickreichenden 
Vorstellung sehen, so ist es nun bemerkenswert, daB gerade die 



Die Weisheit der Gotter. 


129 


Jahwereligion eine Eeihe weiterer Hypostasen erzeugt hat, in denen 
sioh ein allmahlicher Ubergang von einem dem Gott objektiv gegen- 
uberstehenden Wissen zu der ihm selbst immanenten Eigenschaft 
vollzieht 1 ). Es mag sein, dafi der auf einer alteren polytheistischen 
Grundlage erwaehsene Monotheismus solchen noch in eine spate 
Zeit hereinreichenden Hypostasen besonders giinstig gewesen ist, 
LieB die Emheit der Gottespersonlichkeit eine reichere Charakteri- 
sierung derselben, wie sie sioh in den polytheistischen Religionen 
von selbst ergab, nicht aufkommen, so lag es nun um so naher, die- 
jenigen Eigensehaften, die nicht unmittelbar in der Vorstellung 
der ehrfurchtgebietenden Macht des Gottes eingeschlossen waren, 
ihm an die Seite zu stellen, wie ja auch die Damonen und Engel 
nicht aus der Umgebung Jahwes verschwanden. Dabei zeigen diese 
Hypostasen unverkennbar eine Entwicklung, in der sie sich mehr 
und mehr aus auBeren Mitteln, die der Gott sich aneignet, und 
die der Gotterspeise , die ihm seine uberlegene Kraft geben, noch 
nicht allzu fern stehen, m personliche Wesen verwandeln, um dann 
endlich infolge der Erhohung des Gottes zu einem alle Macht und 
alle Weisheit der Welt umfassenden Himmelsgott von diesem als 
seine eigensten Attribute aufgenommen zu werden. Hier erscheint 
dann in den Zwischenstufen dieser Metamorphose die Weisheit zu- 
erst als Berater, dann als Beauftragter des Gottes, durch den er 
seine Beschliisse ausfuhren laBt. Mit diesem Schntt ist der Gott 
selbst zum Besitzer der hoheren Weisheit geworden, der sich die 
der Weltordnung im einzelnen zugewandte unterordnet. Hier aber 
miinden zugleich diese aus der Umwandlung der alten mit der Gotter- 
speise und dem auBeren Werkzeug beginnenden Hypostasen, die 
uns in dieser judischen Theologie, durch die besonderen Bedingungen 
des Jahwekultus begiinstigt, in seltener Yollstandigkeit entgegen- 
treten, und die in den reicheren polytheistischen Religionen wahr- 
scheinlich fnihe schon durch die Ausbildung der Gottercharaktere 


1 ) Vgl. W. Sohenck, Die Chokma (Sophia) in der judischen Hypostasen- 
spekulation, Kristiania 1913; (Skripter utgit av Videnskapsselskapet i Kri- 
stiania 1912), wo diese Hypostasen von den alteren biblischen Schriften, 
Hiob, Proverb., bis zu Jesus Sirach, der Sapientia Sal., dann in die rabbi- 
msche Literatur und zu Philo verfolgt sind. 

■Wundt, Vdlkerpsychologie VI. 2. Aull. ® 
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unterbrochen worden sind, in jene spaten Begriffshypostasen der 
hellenistisehen Zeit, in denen die untergehende Religion der Grieehen 
einen teilweisen Ersatz fiir die sehwindenden Gotter zu gewinnen 
suchte. Wahrend non die Begriffe, auf denen die neuen Hypostasen 
sich aufbauen, dieser Zeit aus der vorangegangenen griechischen 
Pbilosophie zuflieBen, bleibt die Sophia selbst eines jener mytho- 
logisehen Schattengebilde, denen, ahnlich wie den andem Schick- 
sals- nnd Eigensehaftshypostasen, die Entstehung aus der Ab- 
straktion allzn deutlich anhaftet, als daB sie dauernd dem religiosen 
Bediirfnis geniigen konnten. Da bieten sich, aus der Tradition der 
alteren Philosophie hervorgegangen und durch die spatere selbst 
schon einer religiosen Umdeutung entgegengefuhrt, die Begiiffe des 
Logos und des Nus als wirksamere Ausdrucksmittel fiir jene hochsten 
Pormen des in der Welt wirksamen geistigen Seins, die von der 
iiberweltlichen Gottheit sich ablosen und doch Attribute der Gott- 
heit selbst sind. 

So hat der Begriff der gottlichen Weisheit einen Rundgang zu- 
ruckgelegt, der mit der Hypostase beginnt und endet, aber jedesmal 
diese in einer wesentlich veranderten Form zeigt. Zuerst ist das 
geistige Wesen der Gottheit ein auBeres Gut, das sie sich aneignet; 
dann wird es zu einem ihr hilfreichen Wesen, endlich, nachdem sie 
sich seiner, als ihres vomehmsten Attnbuts bemSchtigt, zu einem 
AusfluB ihres eigenen Wesens, und zuletzt wandelt es sich m den 
Abgesandten des Gottes um. Damit fuhrt aber dieser Weg zugleich 
vom Begriff der Sache zu dem der Personlichkeit. Als Person- 
hchkeit ist der von Gott gesandte Logos nun aueh fahig geworden, 
eins zu sein ebenso mit dem erhofften Messias der Juden wie mit 
der idealen Gestalt Jesu, in der die alten Hypostasen zu einer 
historisehen Personlichkeit geworden sind, die sich zu den ver- 
gangenen Stufen ahnlich verhS.lt, wie die wirklich erlebte Leidens- 
geschichte Jesu zu den Mythen von leidenden und sterbenden 
Gottem. Dem Zug nach Umwandlung in Attribute der Gott- 
heit konnten freilich aueh diese letzten Hypostasen nicht wider- 
stehen. Er hat in dem christlichen Trinitatsbegriff seinen Aus- 
druck gefunden, nach welchem im transzendenten Sinne Hypo- 
stasen und Attribute identisch sind. 
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8. Der Staat und die Gotter. 
a. Der Staat and die Stammesgesellsehaft. 

Zu den wichtigsten, von den Historikem noch immer nicht 
zureichend gewiirdigten Ergebnissen der neueren Soziologie gehort 
die Unterscheidung zweier von Grand aus verschiedener Formen 
der Organisation der Gesellschaft, deren eine, urspriinglichere wir 
als die Stammesgesellschaft, deren andere, spater entstan- 
dene als die staatliche Gesellschaft bezeichnen konnen. Indem 
sich aus beiden Formen in ihrer Aufeinanderfolge die Entwick- 
lungsgeschichte der Gesellschaft zusammensetzt, liegt aber darin zu- 
gleich ausgesprochen, daB es zwisehen der reinen, von politischen 
Motiven noch unberiihrten Stammesorganisation und der zu voller 
Ausbildung gelangten staatlichen Verfassung Ubergangszustande gibt, 
die sich je nach Umstanden entweder als Stammesverfassungen mit 
einzelnen hinzutretenden politischen Einrichtungen oder aber als 
staatliche Bildungen mit Budimenten vorangegangener Stammes- 
verfassungen betrachten lassen. Besonders in der letzteren Form 
sind solche Ubergangsbildungen aus der Geschichte derjenigen Vol- 
ker, deren politische Entwicklung noch in eine relativ friihe Zeit 
zuriickverfolgt werden kann, wie der Grieehen, Eomer, Germanen, 
wohl bekannt. Da es sich bei ihnen uberall um Erscheinungen han- 
delt, die ihre wirkliche Bedeutung fur das gesellschaftliche Lebdn 
verloren oder durch die Anpassung an die neue Umgebung ver- 
andert haben, so pflegt die politische Geschichte solche Trammer 
einstiger Stammesverfassungen nicht sowohl nach ihrer eigenen 
Bedeutung als nach den Einfliissen zu wiir digen, die sie, in die neue 
politische Umgebung versetzt, auf diese ausiiben. So erschemt 
der Staat als das Ziel, auf das von Anfang an die Entwicklung der 
menschlichen Gesellschaft gerichtet ist; und es gibt daher nach dieser 
Auffassung liberhaupt nicht verschiedene Formen menschlicher Ge- 
sellschaf tsordnung , sondem nur eine einzige: die staatliche. 
Was auBerhalb der moglichen, nach ihren Hauptmotiven bereits 
von Aristoteles unterschiedenen Formen des Staates liegt, das liegt 
nach dieser einseitig politisch orientierten Theorie auBerhalb der 
moglichen Formen menschlicher Gesellschaft iiberhaupt. Die Fa- 

9 * 
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milie, die Gemeinde, sie sind als geordnete Institutionen nur inner- 
halb der Staatsordnung moglich. Wo sie auBerhalb der letzteren 
vorkommen, da bilden sie, ganz so wie irgendwelche zufallige Ver- 
einigungen menschlieher Individuen, Formen, aus denen auf Grand 
der allgemein menschlicben politischen Anlagen Staaten und staat- 
liche Einrichtungen hervorgehen konnen, die aber nur mi Hinbhck 
auf diesen letzten Zweck, dem sie sich unterordnen, erne soziale 
Bedeutung besitzen. Eine Gesellschaft, die nicht eine solche Ein- 
ordnung in eine staatliche Form voraussetzt, entspricht aber mcht 
mehr dem Begriff einer menschliehen Gesellschaft. Daram 
mogen, so sagt man, die wirklichen Staaten noch so verschieden und 
zum Teil noch so unvollkommen organisiert sein, einen staatlosen 
Zustand menschliehen Zusammenlebens gibt es ebenso wenig, wie 
es Volker ohne Sprache oder ohne bindende Normen der Sitte gibt 1 ). 

Nun ist zuzugeben, daB es kaum moglich ist, sieh die Spuren 
alter Stammesverfassungen bei den Kulturvolkem der Alten Welt 
unter Beseitigung aller der Richtlinien, die von ihnen aus bereits 
zu den spater entwickelten politischen Institutionen hinuberfuhren, 
zu emexn in sich geschlossenen System reiner Stammesverfassung 
erganzt zu denken. Denn eben die Motive, die durch ihie Entstehung 
mit Notwendigkeit den Zusammenbruch einer solchen Stammes- 
verfassung bewirken mufiten, treffen wir schon in den Anfangen 
der Geschichte am Werk. Diese Motive sind in erster Lime 
die Volkerwanderungen und Volkerkriege, die uberall auf Erden 
der politischen Entwicklung der Gesellschaft den Boden bereitet 
haben, mdem sie teils die zuvor bestehenden Zustande zerstdrten, 
teils sie in das neue Gefuge einghederten, das der aus dem Krieg 
hervorgegangene Staat erzeugte. Daram, nicht aus der Yergleichung 
jetziger und langst vergangener Zustande lafit sich ein Bild der Ge- 
sellsohaft vor und nach der Entstehung des Staates gewinnen, son- 
dem wir mussen dazu eben auf jene Formen menschliehen Zusammen- 


x ) Diese Ansohauung von der Urspninglxokkeit des Staates vertritt 
z. B. noch Ed. Meyer in dem Einleitungsbande seiner Geschiclite des Alter- 
turns, 2. Auf]., 1907, S. 11. Vgl. zu der ganzen Frage die Kapitel ixber 
Stammesgesellschaft und politiache Gesellschaft in Bd. 7, sowie meme Ele- 
mente der Volkerpsychologie, Kap. II und III. 
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lebens zurackgehen, die vorhanden waren und teilweise noeh unter 
Bedingungen vorhanden sind, unter denen die Krafte noeh nicht 
sieh regten, aus denen der Staat seinen Ursprung nimmt. Hier ruht 
eben die Theorie von der Ewigkeit des Staatsgedankens noeh immer 
auf einer unzulassigen Yerengerung des Aristotelisehen Begriffs des 
Menschen als eines »Zoon politikon«. Fur Aristoteles lag das Wesent- 
liche dieses Begriffes lediglioh in dem gemeinsamen Leben, nicht 
in der besonderen Form der Polis, des Staates, unter der sieh ihm 
dieses Leben darstellte; und es wurde ihm leicht, sieh diesen Staat 
seiner Zeit aus den einfacheren Vorstufen der Familie und der 
eine Mehrheit von Familien umfassenden Dorfgemeinde hervor- 
gewachsen zu denken. Doch diese friedlichen Konstruktionen des 
Philosophen konnen heute der harten Wirklichkeit der Gesehiehte 
gegenuber nicht mehr standhalten. Die Gesellschaft ist — dann 
bewahrt das Aristotelische Wort sein Becht — die bleibende Be- 
dmgung menschlichen Daseins. Aber ihre Formen wechseln, und 
insbesondere die Foxmen der staatlichen Ordnung sind in den 
ihnen vorangehenden Zustanden des gesellsehaftlichen Lebens an 
sieh so wenig vorgebildet, daB vielmehr gerade die wesentliehste 
Bedingung zur Bntstehung des Staates in der Zerstdrung dieser 
vorangegangenen Zustande besteht. Yolkerwanderungen, Volker- 
mischungen und Volkerkriege — das sind, so viel -wir wissen, in der 
Alten so gut wie in der Neuen Welt, in femer, durch die Uber- 
lieferung kaum mehr erreichbarer Yergangenheit -wie in den noeh 
mitten im Licht der Gesehiehte liegenden Neubildungen, die Krafte 
gewesen, aus denen staatliche Formen entstanden sind, moehten 
diese nun aus den Trummem alterer ahnlicher Staaten sieh aufbauen 
Oder als wirkliehe Neuschopfungen auf dem Boden einer im Kampf 
der Volker untergehenden ehemaligen Kultur sieh bilden. 

Es ist hier nicht der Ort, die verschiedenen und doch in jenen 
letzten Grundmotiven der Wanderungen und Kampfe immer wieder 
ubereinstimmenden Formen zu verfolgen, in denen die Gesehiehte 
diese Yorgange der Staatenbildung uns vorfiihrt. Nur darauf mufi 
an dieser Stelle hingewiesen werden, dafi das Bild, das sieh uns auf 
Grand des durch die ethnologische Forschung erweiterten Schau- 
platzes der Gesehiehte gestaltet, von den Fiktionen weit verschieden 
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iet, mit denen sich die gelaufigen Staatstheorien der Vergangenheit 
zu behelfen pflegten. Da stellte auf der einen Seite die Vertrags- 
theorie die Entstehung dee Staates als einen Akt der tJrgesellschaft 
bin, die sich damit selbst als eine den Einzelnen liberlegene, mit 
einem selbstandigen Willen ausgestattete Macht anerkenne. Ihr 
gegeniiber lieB dann die patriarchalische Theorie den Staat un- 
mittelbar ans einer Erweiterung der Familie entsteben, bei der die 
vaterliche Gewalt kontinnierlicb in die politische Herrschergewalt 
ubergegangen sei. In beiden Fallen soil der Staat durch seinen Ur- 
sprang die Biirgschaft einer friedlichen Existenz der Gesellschaft 
in sich tragen, indem er dem Streit eines herrschaftslosen Natur- 
znstandes ein Ziel setze. Genau das Gegenteil lehrt die wirkliche 
Gescbichte der mensehlichen Gesellschaft. Der naturliche Zustand 
der Stammesverfassung, der aus den natiirlichen Abstammungs- 
verhaltnissen entspringt, ist von Hause aus ein friedlicher. Mag 
es an Fehden einzelner und gelegentlich an langer dauemden 
Stammesfehden mcht fehlen, — das eigentliche Zeitalter der 
Stammeskampfe beginnt erst in dem Augenblick, wo Stamme 
fremder Abkunft einander den Besitz des Bodens und seiner 
Hilfsmittel streitig machen, und wo nun durch den Sieg der iiber- 
legenen liber die schwachere Kultur die Grundlagen von Standee-, 
von Besitz- und Machtunterschieden entstehen, die ibrerseits win- 
der alle Faktoren der weiteren Kulturentwicklung in sich tragen. 
Von der primitiven Kultur des Bodens geht diese Entwicklung aus, 
um allmShlich auf die weiteren Gebiete des Lebens uberzugreifen 
und schlieBIich m der geistigen Bildung auf der einen und in der 
kriegerischen Machtentfaltung auf der andern Seite die beiden 
Herrschaftsmittel zu schaffen, mit denen der Kultur- den Natur- 
zustand iiberwindet. Nicht der Friede, sondern der Krieg ist daher 
das fruheste und unentbehrlichste Werkzeug der Kultur. Der 
stabile, keiner Neuschopfung oder Besserung fahige Zustand natur- 
licher Stammesverfassungen muB gewaltsam durch den erbitterten 
Kampf stammesfremder Volksmassen zerstort werden, damit aus 
den Triimmem die neue Schopfung der Kultur entstehe, die ebenso 
den Schutz bereits geborgener Kulturguter wie die Mittel zur Ent- 
stehung neuer in sich birgt. Diese Schopfung des Kriegs ist der 
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Staat, und er selbst ist der Schopfer aller Kultur. Wollte man 
fiir die alten verbrauehten Begriffe der Natur- und Kulturvdlker 
neue brauehbarere einsetzen, so wiirden sich darum keine besseren 
dafur linden lassen, als das andere Begriffspaar: staatliche und 
staatlose Volker oder, wie man den gleichen Gegensatz naeh 
beiden Seiten positiv ausdrucken kann: Stammesverfassungen 
und staatliche Rechtsordnungen. 

Die Gegensatze beider Eormen der Gesellschaftsordnung, an 
die so von Anfang an zugleich die Gegensatze von Natur und Kul- 
tur gebunden sind, springen in die Augen, wenn wir, alle Zwischen- 
stufen und Ubergangsbildungen uberspringend, die Extreme ein* 
ander gegenuberstellen, die sich innerhalb der heutigen Formen 
menschlieher Gesellschaft noch vorfinden: auf der einen Seite etwa 
die reinen Stammesgliederungen der australischen Basse, auf der 
andem Seite eines der groBen orientalischen Weltreiche in seiner 
alle Teile umfassenden Machtfulle eines emzelnen Herrscherwillens. 
Dort ist die Stammesverfassung em Produkt naturlicher Bildung und 
gewohnheitsmaBiger Ubertragung durch die Sitte. Die Zwei-, die 
Vier-, die Achtgliederungen der Stamme, mogen sie nun Folgen der 
Teilung bei ihrer Ausbreitung iiber em groBeres Territorium oder, 
was bei manchen der viergliedrigen Stamme wahrscheinlich ist, 
aus dem Zusammentreffen urspriinglich getrennt lebender ver- 
wandter Stamme entstanden sein, — sie ersoheinen als natiirliche 
Produkte der Vermehrung der Bevolkerungen und ihrer Verbreitung, 
wobei diese Vorgange zwar mannigfaeh von den Einflussen der 
Zuwanderung und der Mischung mit andem Stammen durchkreuzt 
werden, ohne daB jedoch dadureh der allgememe Typus der Er- 
scheinungen eine wesentliche Veranderung erfahrt. Demgegen- 
uber tritt uns die Bildung des Staates, wo immer wir uns noch 
lhre Bedingungen vergegenwartigen konnen, als eine iiberall von 
einheithchen Willensmotiven getragene Edge von Ereignissen 
entgegen, die, wie sie auBerlieh in der Unterwerfung eingesessener 
unter eingewanderte Bevolkerungen ihren Ausdruck findet, so ihre 
bleibenden Spuren in der NeuerschlieBung der durch die Natur der 
Lander zur Verfugung gestellten Hilfsmittel des Lebens zurucklaBt. 
Am greifbarsten auch fiir die weiteren Polgewirkungen kommt 
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wohl dieser durch den tjbergang zum staatlichen Leben vermittelte 
Schritt von der Natur zur Kultur in der Herrschaft uber die Raum- 
und ZeitmaBe zum Ausdruck, in denen die ungeheure Erweiterung 
des Gesichtskreises, in Verbindung zugleich mit der alle bestimmten 
Grenzen iiberschreitenden Beherrschung der Natur, hervortritt. Yon 
der auf die Bewegungsgesetze der beiden groBen Gestime, der 
Sonne und des Mondes, gegriindeten duodezimalen Zeitrechnung 
und Welteinteilung der Babylonier an bis zu den zehnteiligen Glie- 
derungen der Markgenossenschaften und militarischen Abteilungen 
der waffenfahigen Mannsobaften, wie sie in uberrasehender Uber- 
einstimmung bei den Kulturvolkem der Alten Welt und weit davon 
abliegend im Reicb der Inka die Grundlage der politischen Verfas- 
sung gebildet haben, weist bier alles auf den engen Zusammenhang 
aller Verzweigungen der Kultur untereinander und zugleich auf 
die in der Erzeugung der Kulturgiiter sich betatigende Schatzung 
der personlichen Leistungsfahigkeit hin. Uberdies zeigt sicb hier 
deutlicb, wie als ein weiterea unentbehrbches Glied in diesen Zu- 
sammenhang von Kultur und staatlichem Leben die Gotterwelt 
eintritt, zu der sicb von dem Augenblick an der Zugang eroffnet, 
•wo die neu erwachten Kulturbediirfnisse Schutzmachte fordem, 
die gewaltiger sind als die Damonen, die die Krankbeit, den Tod 
und die sonstigen Begegnisse des Einzellebens verursachen. So 
schafft die Kultur, die das staatliche Leben erzeugt, neue Kulte, 
die, so mannigfach sie in den alten Damonenzauber zuriiekreichen, 
doch mit dem Umfang und der Bedeutung ibrer Zwecke fortan sich 
steigern und damit neue Kultwesen aus sich erzeugen, die dem Heer 
der Damonen beherrschend gegeniibertreten. Wie auf solcbe Weise 
aus der neuen Kultur die Kultgotter entstehen, so bilden demnaeh 
die Gutter selbst ein weithin kenntliches Wahrzeichen der Eormen 
des staatlichen Lebens, derart, daB uns bier die gleicben Erschei- 
nungen unter zwei verscbiedenen Aspekten begegnen. Was wir 
oben als eine Stufenfolge bedeutsamer Kulturschopfungen kennen 
lernten, das erscbeint bier, unter dem Gesichtspunkt der Organi- 
sation der Gesellschaft betracbtet, als eine Unterordnung der das 
staatliche Leben zusammensetzenden Lebensbedingungen unter die 
Schutzmachte des Staates. Kulturgotter und Kultgiiter, Kult- 
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gotter und Staatsgotter erweisen sich so als zusammengehorige Be- 
griffe. Die Gotter schutzen den Staat, in dem sich alle durch die 
Kultur geschaffenen Guter vereinigen, und der Staat schiitzt seine 
Gotter, in deren Herrschaft er eine Biirgschaft seiner eigenen Macht 
sieht. Und wie die Gotter einen Staat bilden, in welchem sich die 
ahnliche Verteilung der Gewalten wie im irdisohen Staat wieder- 
holt, so erscheint die Organisation dieses himmlichen Staates als 
ein Abbild des irdischen, dessen Herrscher daher in den groBen Kul- 
turreichen als der irdische Yertreter des hochsten Gottes und selbst 
als irdischer Gott verehrt wird. Beide Anschauungen sind in der 
Tat nur verschiedene Ausdrucksformen ernes und desselben Ge- 
dankens der Zusammengehorigkeit von Staat und Gotterkultus. 
Darum wurde es verkehrt sein, wollte man in den Imperatoren- 
kulten des Altertums nur eine iibertreibende Form der Emiedrigung 
des Untertans vor dem Herrscher sehen. Vielmehr ist diese Form 
des Kultus zugleich der adaquate Ausdruck des Staatsgedankens 
auf dieser Stufe eines auf das hochste gesteigerten MachtbewuBt- 
seins, auf welcher ebenso der Staat die Verwirklichung des Beichs 
der Gotter auf Erden, wie umgekehrt der Gotterhimmel der in eine 
iiberirdische Welt sich fortsetzende irdische Staat ist. 

Diesem engen Zusainmenhang eines der Wirklichkeit ange- 
horenden irdischen mit einem als seine Erganzung hinzugedachten 
himmlischen Staate entspricht nun aber auch der relativ spate 
Ursprung der Gottervorstellungen, der mit dieser Entstehung des 
Staates aus den ihm vorangehenden Formen der Stammesver- 
fassung durchaus gleichen Schritt halt. So wenig der antike Staat 
oder ein ihm ahnliches, aus den gleichen Bedingungen der Volker- 
wanderungen und Volkerkampfe hervorgewachsenes politisches Ge- 
meinwesen ohne einen Gotterstaat moglich ist, der als der Trager 
dieses Ganzen erscheint, ebenso wenig ist hinwiederum eine Gotter- 
gesellschaft urspriinglich denkbar, der dieser Hintergrund einer staat- 
lichen Kultur fehlt. Darum finden wir innerhalb jener Zustande 
primitiver Stammesverfassungen, wie sie die Australier, die Mela- 
nesier Oder manche der Wald- und Prarieindianer Amerikas dar- 
bieten, zwar Zauber- und Damonenkulte in Fiille, aber von Gotter- 
kulten kann so wemg wie von Gottern selbst im eigentlichen Sinne 
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des Wortes die Rede sein. Was sollten auch Gotter der Ackei- 
kultur und der Viehzucht, wo es keine Ackerkultur und keine Yieh- 
zucht gibt? Was ein Kriegsgott, wo Stammes- und Volkerkriege 
unbekannte Dinge sind Oder mindestens keine bleibenden Spuren 
in einer sieh entwickelnden Staatsordnung zuriickgelassen baben? 
Die spezifischen Kulte der Yolker auf der Stufe der Stammesver- 
fassungen sind eben in Wahrheit die verschiedenen Totemkulte. 
Den Totemtieren und -pflanzen, die die Objekte dieser Kulte sind, 
fehlt aber der wesentlichste Charakter der Gotter, welcher darm 
besteht, da8 die Gotter selbst t&tig an der Kulturarbeit 
des Mensehen teilnehxnen. Wo es eine solche Kulturarbeit 
noch nicht gibt, oder wo ihre diirftigen Anfange dem Einzelnen 
uberlassen bleiben, da mogen die Damonen ihr wechselvolles Spiel 
treiben, die Gotter haben in einer solchen der Kultur des gemem- 
samen Lebens entbelirenden Welt noch nichts zu suchen. Auch die 
Totenkulte, die in ihren Anfangen in diese Zeit zuriickreichen, bo- 
wegen sich in ihr noch in Formen, in denen sie keinerlei Hilfe der 
Gotter fur sich in Anspruch nebmen. Denn zunachst sind die Toten 
selbst noch als Damonen gefiirchtet; und von dem Punkte aus, wo 
die Affekte der Furcht allmahlich durch die der Fiirsorge fiir die 
Zukunft der Yerstorbenen verdrangt werden, fiihrt erst ein langer 
Weg durch den Kultus schiitzender Ahnengeister zu den Verbin- 
dungen, die endlich der spatere Jenseitsglaube zwischen der Gotter- 
welt und den Seelenvorstellungen herstellt. Alles das sind aber 
bereits Erzeugnisse eines Gotterglaubens, der den Kontakt mit jenen 
Anfangen, in denen die Gotter entweder selbst auf Erden erschienen, 
um helfend in die Kulturarbeit des Mensehen einzugreifen, oder 
m denen sie durch ihr Gebot die Naturmachte dem Dienst des Men- 
schen untertan machten, langst schon verloren hat. 

Deutlich erkennt man jedoch aus dieser engen Beziehung, in 
der das vom Staat getragene Ritual der Gotterkulte zu dem Wesen 
der Gotter selbst steht, wie sehr hier die herkommliche Unbestimmt* 
heit der Begnffe verdunkelnd gewirkt hat. Wer einen australischen 
Totemverband einen Staat nennt, dem kann man es ja schliefilick 
nicht verdenken, wenn ihm Emu, Opossum samt Muramura und 
Churinga fur Gotter gelten, oder wenn er den Inhalt eines belie- 
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bigen Himmelsmarchens, weil in ihm Sonne, Mond und Sterne vor- 
kommen, fixr eine emsthafte Theogonie nimmt. Eine besonders 
verhangnisvolle Rolle pflegen in der Tat bei dieser verschwende- 
risehen Anwendung des Gotterbegriffs neben den Yorstellungen 
von Himmelsbewohnem, die in keiner noch so primitiven Mytho- 
logie zu fehlen scheinen, jene Anfange kosmogonischer Mythen zu 
spielen, die zwar noch ganz im Stil der sonstigen Mythenmarchen 
der gleichen Stamme gehalten, aber gerade deshalb auch von den 
Kosmogonien der Kulturvolker, die, wie wir unten sehen werden, 
meist ebenfalls zum Teil den Marchencharakter bewahrt haben, 
nicht allzu verschieden sind. Namentlich ist es die eine Eigen- 
schaft, dafi die Gotter dieser Schopfungsmythen durchgehends 
kultlose Gotter sind, oder daB, wo unter lhnen die Namen von 
Kultgottem vorkommen, diese als kosmogonische Gotter ganzlich 
aufierhalb einer Kultbedeutung zu stehen pflegen. Der Grand dieser 
Eigenschaft liegt daher offenbar im Wesen dieser Mythenbildungen. 
Die eigentlichen Gotter sind nicht bloB Objekte, sondern sie sind 
wesentlich zugleich Piodukte des Kultus. Woher anders konnten 
wir auch zutreffende Yorstellungen von den alten indischen, irani- 
schen, griechischen Gottem oder von dem israelitischen Jahwe 
schopfen als aus den Beschworungen, den Lob- und Preisliedem, 
in denen die segnende Tatigkeit dieser Gotter geschildert, und aus 
den Opfem, in denen ihre Mithilfe gewonnen wird? Der Ursprung 
der kosmogonischen Mythen dagegen liegt auf einem ganz anderen 
Boden. Die Eragen, wie sich Himmel und Erde getrennt, wie sioh 
Licht und Dunkel geschieden, wie Sonne und Mond ihre Wege am 
Himmel begonnen haben, diese und ahnliche sind von Kult und 
Kultur im wesentlichen ganz unabhangig: die Antworten auf sie 
konnen mehr oder weniger naiv oder von philosophischen Ideen 
durchsetzt sein, unter alien Umstanden handelt es sich aber bei 
lhnen um intellektuelle Fragen, die mit dem Wohl und Wehe des 
Menschen mchts zu tun haben oder doeh verhaltnismaBig spat erst 
in Beziehung dazu gebracht werden. Darum nehmen nun aber auch 
nicht nur die Gotter, sondern auch die Gottermythen, die in dieses 
Gebiet gehoren, von Anfang an eine abgesonderte Stellung em; und 
Gotter konnen die Wesen, auf die sich diese Theogonien beziehen, 



140 


Der Gottermythus. 


iiberhaupt erst genannt werden, wo sie einer Vereinigung von Kultgot- 
tem sich einordnen. In diesem Sinne sind also die Weltschopfer der 
babylonischen, der indischen, der griechischen Kosmogonien Gotter, 
obgleieh sie sich innerhalb der Kosmogome selbst nicht als Kult- 
gotter betatigen. Dagegen ist der melanesische Qat weder ein Kult- 
gott nooh uberhaupt ein Gott, sondern ein Damon, der, wie so manehe 
andere der priroitiven Naturdamonen, schlieBlich znm Haupttrager 
ergotzlicher Scherzmarchen geworden ist. Statt hier, wie uberall, 
den Charakter eines mythologischen Wesens von der Stellung ab- 
hangig zu machen, die es in der Gesamtheit der Mythen und Kulte 
einnimmt, pflegt man umgekehrt diese Stellung innerhalb irgend- 
welcher kosmogonischer Yorstellungen zu benutzen, um lrgendein 
Objekt als einen Gott zu kennzeichnen. So kann es kommen, daB 
man, weit entfernt, aus der Kultlosigkeit der kosmogonischen 
Gotter Bedenken gegen ihre gottliche Natur zu sehopfen, vielmehr 
umgekehrt die Kultlosigkeit der Gottheiten als ein Zeugnis ur- 
•wiichsigen Gotterglaubens betrachtet. Nun mag ein Gotterglaube 
ohne einen Kultus, durch den sich der Mensch die Gunst und den 
Schutz der Gotter zu erringen hofft, fur einen indischen Brahmanen 
am Platze sein, vom primitiven Menschen verlangt man damit Un- 
mogliches. Vollends, wenn auf der andem Seite Meteorsteine, 
Fetische und alle moglichen andem Objekte von Zauberkulten zu 
den Gottem gezahlt werden. Ihre eigentliche Ursache hat aber 
diese Unsicherheit der mythologischen Begriffe offenbar darm, daB 
man bei der Frage nach dem Ursprung der Gotter die Beziehung 
zwischen Kult und Kultur auf der einen und die zwischen den 
Gottem und dem Staat auf der andem Seite vollig auBer Acht 
lafit. Da ist es dann selbstverstandlich, daB als der eigentlich kon- 
stituierende Bestandteil des Gotterbegriffs schliefilich nichts iibng 
bleibt als ein beliebiges Natur- oder Kunstobjekt, dem irgend- 
welche unheimliche oder zauberhafte Eigenschaften zugeschneben 
werden. Es mag sein, daB ein nicht ganz geringer Teil der Schuld 
an dieser Verwirrung der Gotterbegnffe der Ethnologie zufallt. 
Nachdem sich diese zumeist astralmythologischen Vorstellungen zu- 
gewandt hatte, lag es ihr nahe, sich nunmehr irgendwelcher Mond- 
oder Sonnenmythen in ahnlichem Sinne als einer Art von Leitfos- 
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silien fixr die Erkundung von Gottervorstellungen zu bedienen, wie 
man etwa Merkmale von Waffen, Werkzeugen oder von Formen 
der Totenbestattung zur Erforsehung prahistorischer Verhaltnisse 
verwendet. Mag aber auch den Ethnologen diese Yerpflanzung der 
ihnen gelaufigen Methode singularer Vergleichung auf ein Gebiet, 
auf dem sie unanwendbar ist, nicbt allzu sehr verdacht werden, 
so ist es doch schwerer begreiflich, daB sioh auch die Religions- 
historiker jener ethnologischen Befunde von Himmelsbewohnem mit 
EmufuBen oder von »hochsten guten Wesen«, die keines Kultes 
bedurfen, bemachtigen, ran darauf die Annahme einer Gotiesidee 
zu grunden, die im Anfang aller spateren Mythologie stehe. Eine 
solche Gottesidee gibt es in der Gesehichte jedenfalls nieht. Wohl 
aber lehrt diese, daB es keinen Gott gibt ohne die ihm ent- 
sprechende Kulturumgebung, und daB zu den wesentlichen Fak- 
toren dieser Kulturumgebung, soweit unsere Erfahrung reicht, der 
Staat und sein Gotterkult gehoren. 

Nun sind freilich Staaten so wenig wie Gotter mit einem Male 
entstanden; und so treten uns denn auch vornehmlich in den Ge- 
bieten der Halbkulturvolker mannigfache Ubergangsbildungen ent- 
gegen. Beispiele solcher Zwischenstufen z-wischen Damonen- und 
Gotterkulten sind oben geschildert worden. Fur sie alle, mogen 
sie nun Ubertragungen aus einer fremden Kultursphare oder Rudi- 
mente einer alteren Kultur sein, ist die Mischung der Gotter- mit 
Damonenkulten kennzeichnend, wahrend die weitere Bntwicklung 
vornehmlich darin sich betatigt, daB die an die Erde gebundenen 
primitiven Damonenkulte in dem MaBe von dem Kult der Himmels- 
gotter zuruckgedrangt werden, als sich neue Kulturgebiete erschlieBen. 
Im Hinblick auf die Komplikation der Bedingungen, von denen hier- 
bei die Entwicklung der politischen Gesellschaft auf der einen und 
der Gotterkulte auf der andern Seite abhangt, wird aber begreif- 
hch, daB beide namentlich in ihren Anfangen zum Teil gesonderte 
Wege emschlagen konnen. So bieten die afrikanischen Neger- und 
Bantuvolker im allgemeinen eine verhaltnismaBig hohe Stufe poli- 
tischer Kultur, wahrend die religiosen Zustande infolge des Uber- 
wuchems primitiver Fetisch- und Ahnenkulte in hohem Grade riick- 
standig geblieben sind. Noch eigenartiger verhalten sich in dieser 
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Beziehung die Bevolkerungen der polynesischen Inselwelt. Baer 
verraten die sozialen Zustande eine weit zuruekreiehende, wenn 
auch vielfaeh zumeist wieder m Verfall geratene politische Ent- 
wicklung mit ausgebildeter Standescheidung. Aber trotz der aus 
dieser hervorgegangenen einfluBreichen Priesterschaft hat ©s die in 
der insularen Lage begnindete Stabilitat der materiellen Kultur 
nur wenig zu einem eigentlichen Gotterkult kommen lassen, 
dessen Stelle hier ebenfalls zumeist Damonen- und Zauberkulte 
einnehmen, wahrend auf der andem Seite die mythologische Phan- 
tasie dieser Stamme eine reiehe Theogonie und Kosmogonie ent- 
wickelte , deren Objekte freilich durchweg zu den skultlosen G6t- 
tern« gehoren. Dieser Emflufi mannigfacher Nebenbedingungen 
versehwindet erst auf den hoheren Stufen politisehor Entwicklung, 
um nun die Beziehungen zwischen beiden Gebieten klax kervor- 
treten zu lassen. Den entscheidonden Wendepunkt bildet aber 
hier die Erhebung der Gotter zu Staatsgottern. 


b. Orts-, Stammes- und VolksgStter. 

Der Verbreitung der Gotterkulte uber die zunehmende Mannig- 
faltigkeit der Kulturgebiete geht die Differenzierung der Kulte 
selbst und ihrer Gotter parallel. Ein vielgestaltiger Polytheismus 
ist daher im Sinne der hier vorausgesetzten Begrenzung des Gotter- 
begriffs ernes der friihesten auBeren Zeichen zunehmender Kultur. 
Doch dieser Differenzierungstendenz geht nicht minder eine ent- 
gegengesetzte parallel, die auf die Vereinheitliehung des Gotter- 
himmels gerichtet ist. Sie ist eng an die mit der Scheidung der 
Gotter- von den Diixnonenkulten eintretende politische Entwicklung 
gebunden, und sie betatigt sich zunachst in der Unterordnung 
einer Mehrheit von Lokal- und Stammesgottem unter eme herr- 
sohende Gottheit, deren Sitz im allgemeinen mit dem einer herr- 
schenden Stadt oder eines fiihrenden Stammes zusammenfallt. Als 
das letzte Produkt diesos Prozesses kann endlich eine oberste Volks- 
gottheit entstehen, der sich entweder die zuvor selbstandigen Gotter 
unterwerfen oder hinter der sie schlieBlich verschwinden. Strebt 
demnach die Berufsteilung innerhalb der Gotterwelt, die mit der 
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zunehmenden Kultur eintritt, dem Polytheismus zu, so ist die 
mit dieser Zunahme zugleich erfolgende staatliche und nationale 
Entwicklung auf eine Beschrankung dieser Yielheit durch die Ober- 
herrschaft eines bochsten Gottes geriohtet. 

Am klarsten treten uns diese einander entgegen- und zugleich 
zusammenwirkenden Tendenzen in der Geschichte der altorien- 
talischen Eeligionen, insbesondere der semitisch-hamitischen Eeiche 
vor Augen. So ist der agvptische Gotterhimmel sichtlieh aus einer 
Yielheit von Lokalgottem hervorgewachsen, die sich je nach dem 
Prinzipat der einzelnen Stadte sukzessiv zu Eeichsgottem erhoben 
und in ihrer wechselnden Herrschaft eine Art Wechsel der Gotter- 
dynastien erzeugten, in welchem sich bis zu einem gewissen Grade 
der Wechsel der Herrscherdynastien spiegelte. Ahnlich erhob sich 
im Zweistromlande der Stadtgott von Babel zum obersten Gott, 
den der Mythus in der ihm eigenen nickwarts gerichteten Pro- 
jektion zum Besieger der Damonen erhob, den die iibrigen Gotter 
zu ihrem Herrscher und zum Stifter der Weltordnung erwahlt 
hatten. Hiemach hat man angenommen, diese Entstehung eines 
obersten Gottes sei allgemein aus der Veremigung emer Anzahl von 
Stadten Oder Provinzen zu einer Eeichseinheit unter der Yorherr- 
sohalt einer Hauptstadt hervorgegangen. Gleiehwohl widersprechen 
dem nicht nur die den Ubergang der Stammesorganisation in staat- 
liche Bildungen begleitenden allgemeinen Bedingungen, sondem auch 
einzelne Zuge der Kultur und des Kultus, die in die Zeiten dieses 
Ubergangs zuriickreichen. Zunachst ist die Stadtegriindung, an 
die vorzugsweise die Entstehung von Lokalgottem gebunden ist, 
im allgemeinen ein Vorgang, der der Entstehung der politischen Ge- 
sellschaft erst nachfolgt. In den Anfangen dieser konnen daher 
die politisch geeinten Stamme noch ein nomadisierendes Wander- 
leben fuhren, welches zwar die Entstehung von Stammesgott- 
heiten, nicht aber diejenige fest lokalisierter Stadtgottheiten zu- 
lafit. Das hervorragendste Beispiel dieser Art ist der Stammesgott 
der Israelites Die Heiligtiimer Jahwes, an die man den Gott selbst 
gebunden dachte, wurden in der Bundeslade von dem Yolk oder 
dem fuhrenden Stamm auf seinen Wanderungen mitgefuhrt, und 
erst als der Tempel zu Jerusalem erbaut war, fand die Bundeslade 
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dauernd im Tempel ihre Statte. Ahnlich fiihrte in der altesten Zeit 
Agyptens der Konig den Gott seines Stammes in seinem Lager mit 
sich, und erst als die Konige ihre Residenz dauernd in einer der 
Stadte des Reiehes aufschlugen, strebten sie dann den Gott dieser 
Stadt zum obersten Reichsgott zu erheben, eine Tendenz, die sich 
freilieh infolge des Wechsels der Konigssitze und der Konkurrenz, 
in die dadurch die neuen mit den alten Gottern traten, niemals 
vollig durchzusetzen vermochte. Der in spaterer Zeit einfluB- 
reichste dieser Gotter, Osiris, verdankte endlich seine Herrschaft 
nicht seiner Heimat, sondern seinem Kultus, der dem wachsenden 
Bedurfnis, das der zunehmende EmfluJS der Totenkulte mit sich 
fuhrte, besser entsprach als die alteren Gotter. Yollends bei den 
mdogermanischen Volkern sind die Beherrscher des Gdtterhimmels 
niemals Lokalgotter ge-wesen, ein Ahuramazda und Indra so wenig 
■wie der griechische Zeus oder der germanische Wodan-Odin. Viel- 
mehr stellte sich hier, falls iiberhaupt das Bedurfnis nach lokalen 
Schutzgottheiten rege wurde, eher das Umgekehrte ein: nicht der 
oberste Gott, sondern eme der andem Gottheiten, die die Eigenart 
des Stammes oder der Stadt durch ihren besonderen Charakter zum 
Ausdruck brachte, wurde zur Schutzgottheit gewahlt. Wahrschein- 
lich ist schon hier teilweise das Motiv von EinfluB gewesen, der 
allzu weitreichende Herrschaftsbereich einer Gottheit entspreche 
dem speziellen Schutzbedurfnis eines Gemeinwesens weniger als 
eine Gottheit von beschrankterer Wirkungssphare , ein Motiv, 
das noch in mancben Lokalheroen griechischer Landschaften und 
schlieBlich in den Schutzheiligen christlicher Stadte nachwirkte. 
In diesem Verlangen nach spezifischen Gottern oder gdttlichen 
Mittelwesen, die von der Gottheit mit solcher Mission ausge- 
rtistet sind, kommt dann wieder jene der Vereinheitlichung des 
Gdtterhimmels entgegeuwirkende polytheistische Tendenz der Kul- 
tur zum Ausdruck. 

Darum beruht es nun aber auch auf einer Vermengung dis- 
parater Motive, wenn von einzelnen Forschern die Ausbildung 
oberster Kultgotter entvreder auf eine den irmeren Bedingungen 
der geistigen, insbesondere der religiosen Kultur immanente mono- 
theistische Tendenz oder auf eine Art vorausnehmender Offen- 
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baning zuruckgefiihrt wird 1 ). Die geistige Kultur ist vielmehr 
auf lange hinaus sichtlich von jener polytheistischen Tendenz er- 
fullt, die aus der Scheidung der Kulturgebiete hervorgeht. Ihr 
•wirkt dann allerdings teils die Macht groBer Staatseinheiten, wie 
in den orientaliscben Weltreichen, teils aber in ahnlichem Sinne 
die Entstehung eines gemeinsamen nationalen BewuBtseins, wie im 
allgemeinen bei den versehiedenen indogermanischen Volkem, ent- 
gegen. Wie sebr gerade der Beichtum der Kultur auch die Gotter- 
welt bereichert, die eben hierin, wie in allexn andem, ein Spiegel- 
bild der Kultur selbst ist, dafiir bietet der griechische Gotter- 
himmel das sprechendste Zeugnis. Wenn daher sehlieBlich doch 
aueh die Entwicklung der geistigen Kultur im monotheistisehen 
Sinne gewirkt hat, so sind es, so viel sich erkennen laBt, vor- 
nehmlich zwei Motive gewesen, die einem solchen Ziele zustreb- 
ten. Das eine bestand in einem Zuniektreten der andem Kultur- 
interessen gegenuber dem Streben nach politischer und nationaler 
Einheit, das andere erwuchs aus der Einwirkung des philoso- 
phischen Denkens auf die spatere Entwicklung der Beligion. 

c. Die Entwicklung der Staatsgotter. 

Uber die Ursprunge und die friihere Entwicklung der mytho- 
logisehen Systeme der groBen Kulturvolker des Orients, der Baby- 
lonier, Agypter und der Indo-Iranier, sind in historischer und 
wahrscheinlieh noch weit mehr in vorhistorischer Zeit so viele und 
so machtige Kulturstromungen hingegangen, daB uns hier iiber- 
all die Mythenbildungen bereits in Eormen begegnen, in denen 
sie hochstens in emzelnen Spuren auf lhre einstige Entstehung 
zuriickweisen. So auffallend, wie sie auf den ersten Blick sehei- 
nen konnte, ist diese Tatsache nicht. Je alter eine Kultur, um 
so mehr haben verandemde Emflusse Zeit gefunden, noch altere 

!) Er. Delitzsch, Babel und Bibel, 1. Vortr., 1903. A. Jerenuas, Mono- 
theistische Stromungen innerbalb der babyloniscben Religion, 1904. Delitzsch 
vertntt den ersten, Jerenuas den zweiten dieser beiden Standpunkte speziell 
mit Rucksicht auf den babylomschen Gotterhimmel. Ygl. dazu auch J. Hehn, 
Die biblische und die babylomsche Gottesidee, 1913, S. 16ff. Der letztere 
Autor durfte dabei freilich den Spuren des altisraelitischen Polytheismus nicht 
gerecht werden, 

Wundt, Volkerpsycbologie VI 2. Auxl. 


10 



146 


Der Gottermytlius. 


Kulturen zu zerstoren. Wo sich dagegen eine Entwicklung noch 
verhaltnismafiig 1m Lioht der Geschichte vollzieht, mag es du- 
ller eher gelingen, den Spuren des Ursprungs naehzugehon. Das 
Altertum ist eben nieht, wie Bacon es nannte, das »Jugendaltor 
der Menschheit«, sondem es ruht auf einem tieferen, in somen 
altesten Schichten nns zumeist unzugimglich gewordenen und von 
weit zuruckliegenden Umwalzungen veranderten Kulturboden. Das 
gilt vor allem von jenen grofien Kulturreichen des Morgenlandes, 
die seit alter Zeit Bedingnngen unterworfen waren, die, so hilf- 
reich sie der Entwicklung und Ausbreitung der Kultur entgegen- 
bamen, doch zugleich ihrem ganzen Wesen nach auf die Zer- 
storung alterer Kulturen hinwirken muBten. Dahin gehort zu- 
nachst die Ausbildung despotischer Herrschaftsformen, die, indem 
sie mit der auBeren Bechtsordnung den Gotterkult an feste Normen 
bmden, alles was auBerhalb dieser Normen steht und daimfc aucli 
das, was ihnen vorausgeht, zu zerstoren suchen. Yor allem aber 
pflegt die Entstebung eines geschlossenen, von ubereinstimmenden 
Zwecken geleiteten Priesterstandes, je mehr dieser, aus den Bediirf- 
nissen des Kultus hervorgegangen, die intellektuelle Macht und dio 
religiose Fiihrung im Besitz hat, nicht nur umgestaltend, sondern 
in hervorragendem MaBe auch austilgend auf die auBerhalb der 
eigenen Kultgememschaft liegenden Glaubensformen und Mythen 
einzuwirken. So laBt schon der eine Umstand, daB die babylonischo 
Mythologie bereits in der fruhesten uns bekannt gewordenen Form 
von Anschauungen erfullt ist, die auf einer verhaltnismafiig hoch 
ausgebildeten Beobaclitung des Sternhimmels beruhen, darauf zu- 
riickschlieBen, daB dieses mythologische Systoin eine lange Yer- 
gangenheit hinter sich hat, und dafi wir daher in keiner Weiso be- 
rechtigt sind, die Gotter, die uns m diesen Mythen begegnen, als 
ursprungliche anzusehen. Nicht minder fehlt hier eine Heldensage, 
aus der sich etwa Beziehungen zwischen Helden und Gottem er- 
geben. Denn selbst das beriihmte Gilgameschepos, die vollendetste 
mythologische Dichtung, die die Literatur der Babylonier aufzu- 
weisen hat, zeigt, mag ihm nun eine noch altere Heldensage zu- 
grunde liegen oder nicht, in seiner iiberlieferten Gestalt so sehr die 
Spuren einer von astrologischen Ideen geleiteten Uberarbeitung, 
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daB es wenigstens in seiner endgultigen Fassung einei unter spezi- 
fisch theologischen Einflussen entstandenen Priesterlegende ahn- 
licher sieht als einem aus volksmaBiger Sage entstandenen Helden- 
gedieht 1 ). Nicht minder gilt das von den uberlieferten Schopfungs- 
mythen der Babylonier, von denen einzelne, wie die merkwurdige 
Legende vom Ursprung des Zahnschmerzes, offenbar eine frei naeh 
kosmogonischen Yorbildem komponierte seherzhafte Erfindung ist. 
Andere Ziige in diesen Mythen, wie der fiber die Herrsehaft unter 
den Gottem entscheidende »Baub der Schicksalstafeln« in der Sage 
vom Sturmvogel Zfi oder die im Mittelpunkt der Etana-Legende 
stehende Suche nacb dem » Kraut des Gebarens«, tragen unzwei- 
deutig die Spuren eines Priesterstandes an sich, der sich den Besitz 
gebeimnisvoller Offenbarungen zuschreibt, und der, wie fiberall im 
alten Orient, in der Pflege emer zu emem guten Teil noch in den 
Banden des Zauberglaubens liegenden Heilkunde der Rechtsnach- 
folger der pnmitiven Medizinmanner ist 2 ). Schon der Umstand, 
daB diese ganze Mythologie im wesentlichen Kosmogonie ist, macht 
fibrigens mcht bloB ihre Ursprungliebkeit unwahrscheinbcb, son- 
dem er zeigt insbesondere auch, daB uns diese Mythen fiber den Ur- 
sprung der Gottervorstellungen keinerlei AufschluB geben konnen, 
da in die Kosmogonie selbst bereits die spateren Gotter eingehen. 
Man gewinnt so von diesem Gotterhimmel, abgesehen von dem, 
was man unbedenklich der von dem Priesterstande gepflegten Astro- 
logie zusehreiben kann, etwa den Eindruck, den uns die griechische 
Mythologie machen wfirde, wenn uns von der ganzen Uberlieferung 
niehts geblieben ware als die Hesiodische Theogonie. So manches 
Ursprfingliche eine solche Dichtung bewahrt haben mag, sie selbst 
ist nicht der Anfang des Mythus, und am allerwenigsten sind die 
in ihr auftretenden Gotter echte Reprasentanten der Gottervor- 
stellungen, wie sie sich bei den abendlandischen Yolkem unter dem 
EinfluB der historischen Heldensage entwickelt haben. Auch die 

1 ) Vgl. die emgehende Darlegung des Intakes bei P. Jensen, Das Gil- 
gamesch-Epos in der Weltliteratur Bd. 1, 1906, S. Iff. In kurzerem Auszng 
gibt denselben 0. Weber, Die Literatur der Babylomer nnd Assyrer, 1907, 
S. 71ff. liber seme Beziehungen zu andem Legenden vgl. Bd. 5 2 , S. 475 fi. 

2 ) Vgl. die kurze Inbaltsangabe der angefuhrten Mythen bei 0. Weber, 
a. a. O. S. 59f., 65ff , 68ff. 
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Hesiodischen Gotter der Griechen, die nicht, wie die der Helden- 
sage, der TJmgebung eines ritterliche Kiinste und Kampfesiiber- 
lieferungen pflegendeu Adels, sondern den Kieisen einer in alten 
Zauber- und Marchentraditionen befangen gebliebenen Landbe- 
volkerung entstammen, sind ja iibrigens mehr Damonen als wirk- 
liche Gotter, gleichen Ursprungs mit den Titanen, mit denen sie um 
die Weltherrschaft kampfen. Vollends das Titanengesehlecht ver- 
rAt in der bunten Mischung seiner Gestalten durchaus jene Eigen- 
art der Damonen, in der sich ebenso die furehterregenden auBern 
Naturerseheinnngen wie die dem Menschen unsicbtbar nahenden, 
im Reflex weehselnder Gemiitsstimmungen bald drohenden, bald 
gliickbringenden Schicksalsmachte verkorpern (Hs.Theogonie207ff.) 1 ). 

Wie der babylomsche, so ist auch der agyptische Gotter- 
himmel augenschemlieh nicht der Ausbildung personlicher Gotter 
gimstig gewesen, wenngleich andere Ursachen als dort eine solche 
Entwicklung hintanhalten mochten. Aus emer Yielheit urspriinglicher 
Lokalkulte hervorgewachsen, deren Mittelpunkte zunachst schwerlich 
etwas anderes als damonische Sondergotter und an sie gekniipfte 
Ortssagen waren, mit denen sich uralte, zu jeder Zeit einen her- 
vorsteehenden Zug der agyptischen Religion bildende Seelenvor- 
stellungen und Uberlebnisse totemistischer Ahnenverehrung ver- 
banden, hat hier allerdings in sehr fniher Zeit schon der Sonnen- 
kult diese Lokalkulte um sich gesamrnelt. Aber das ist bei der 
sehr viel groBeren Selbstandigkeit, die sich pohtisch die Yasallen- 
staaten des Reiches im Vergleicli nnt Babylonien bewahrten, zu- 
gleich in der Eoim emer Differenzieiung erfolgt, die an die heule 
noch bei afrikanischen Volkern bestehende Tradition erinnert, von 
den Vorfahren seien Sonne und Mond m jeder Landschaft als be- 
sondere, ihr allein zukommende Gestirne angesehen worden (vgl. 
oben Bd, 5 2 , S. 277). Auch der Sonnengott Re wurde zwar m jeder 
Landschaft mit dem gleichen Namen benannt, aber er gait zu- 
gleich als ein besonderer Gott 2 ). Er hatte sich, wie man dies Ver- 
haltnis wohl ausdrucken darf, den einstigen Lokaldamon assimiliert, 
und er hatte damit etwas vom Wesen des letzteren in sich aufge- 

!) Vgl. Bd. S. 457 ff. 

*) A. Wiedemann, Die Religion der alten Agypter, S. Off. 
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nommen. So vereinigte dieser Sonnenkult beide, den allgemeinen 
und den Lokalgott, in sich, genau so wie wir das heute noch bei 
den christlichen Marien- und Heiligenkulten beobaehten konnen. 
Dabei fiihrte aber, abgesehen von dieser in das Gebiet der Orts- 
damonen hiniiberleitenden Differenzierung, auch der Charakter des 
Sonnengottes selbst Eigenschaften mit sich, die seiner Eortbildung 
zu einer personliehen Gottheit im Wege standen. Sie muBten auf 
die ubrigen altagyptischen Gotter um so mehr heruberwirken, da 
diese zumeist in noch hoherem Grade ihre urspriingliche lokale Natur 
und den uralten Zusammenhang mit dem Tierkultus bewahrt hatten. 
Der Sonnengott bleibt, wie sehr auch der Mythus sich bemuhen mag, 
ihn zu andem Naturgottem, insbesondere zum Mond und zu den 
Gestirnen in Beziehung zu setzen, immerhin ein einsam am Himmel 
dahinwandelndes Wesen. Er muB, wie in Iran und Indien und wahr- 
scheinlich auch im alten Mexiko, mit andern himmlischen Oder 
irdischen Eeuererscheinungen in Yerbindung gebracht werden, wenn 
er als lebendig handelnder Gott hervortreten soil 1 ). Ubrigens zeigen 
nicht minder die abgeblaBten Gestalten der alten indo-iranischen 
Sonnengotter, des Surya und Mithra der Veden und des Avesta, 
daB die festere Eixierung der Vorstellung eines Gottes in einem be- 
stimmten Naturobjekt, namentlich einem solchen, das, wie die Sonne, 
einem Wandel der Gestalt nicht unterworfen ist, der Ausbildung 
personlicher Eigenschaften hemmend im Wege steht. Auch der 
grieehische Helios macht davon keine Ausnahme. Er steht, in so 
hohes Altertum der Glaube an seine gottliche Natur zuriickreicht, 
noch bei Homer auBerhalb der eigentlichen Got ter welt. Er besitzt 
zwar seine Rinderherden und greift da und dort einmal in das 
Leben irdischer Helden ein. Doch, wie er in der Ratsversamm- 
lung der Gotter fehlt, so bleiben seine Handlungen die eines Em- 
zelgottes. Als ein Sohn des Titanen Hyperion, des »Hochwan- 
delnden«, wird er gelegentlich selbst zu den Titanen gezahlt 
(Apollodor I, 4, 2). Das andert sich erst, als in der hellemsti- 
schen Zeit orientalische und grieehische Kulte aufeinander zu wir- 
ken beginnen, und nun in der gesamten von dem romischen Im- 

x ) tlber die Feuei-gotter im alten Mexiko vgl. K. Th. Preufi, Mitteilnngen 
der anthropolog. Gesellschaft in Wien, Bd. 23, 1903, S. 129ff. 
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perium beruhrten Welt der persische Mithra und neben ihm m 
Griechenland selbst und in den von hellenischer Kultur beeinfluBten 
Gebieten Helios zu herrschenden Gottheiten sich erheben. Hier 
gewinnt nun der eine dieser Sonnengotter, Mithra, vor allem unter 
dem EinfluB griechischer Mythologie personliches Leben; der an- 
dere, Helios, ubemimmt von seinem onentalischen Rivalen jene 
Ziige eines spezifischen Imperatorengottes, die den Kaiser als 
irdischen Sonnengott, ebenso wie die himmliscbe Welt als Ab- 
bild und Voibild des romischen Imperium erscheinen lassen 1 )-. Ha- 
mit waxen aber auch die Schranken durchbrochen, die Mithra wie 
Helios ursprunglich als Einzelgotter von einer sie umgebenden 
und in lebendiger Wechselwirkung nut ihnen stehenden Gotter- 
welt geschieden hatten. In die Tempel des Mithra zogen neben 
ihm andere orientalische Gotter, vor allem avestische und agyp- 
tisehe ein; der griecliische Helios vollends umgab sich auBer mit 
ihnen auch noch mit der ganzen gnechischen Gotterwelt, und schlieB- 
lich nahmen sich die beiden Sonnengotter selbst samt ihrem Gefolge 
•wechselweise in lhie Gotterkreise auf 2 ). So entspricht hier der im 
Gefolge der Onentziige Alexanders eingetretenen Mischung der 
Kulturen ein intemationales Pantheon, wie ja Kaiser Hadrian 
einen der Vereinigung der Gotter aller Volker bestimmten Tempel 
wirklich errichten lieB. Darum konnte es wohl scheinen, als wieder- 
hole sich hier auf emer umfassenderen Weltbiihne das Schauspiel des 
gnechischen Olymp : eine Versummlung von Gottern, die, emem ober- 
sten Gott unteitan, die verschiedenen Richtungen der Weltoidnung 
und dabei zugleich durch die Beziehungen, m die sie zueinander 
gesetzt sind, deren Einheit leprasentieren. Docli dieso Neubildung 
wiirde nicht moglich gewesen sem, hatte sie nicht in dem dereinst 
unter dem EinfluB der Heldensage entstandenen gnechischen Gotter- 
staat ihr Yorbild gefunden. Mithras Geburt aus einem Felsen in- 

x ) Vgl. F. Cumont, Die Mysterien des Mithra, deutsch von G. Gehnch, 1903. 

2 ) A. Dietenoh, Eine Mithrashturgre, 1903, S. 64ff. Ein bezeiohnendes 
Dokument fur diese Mischung der mythologischon Elomente, in don Kreit.cn, 
m denen die spezifisoh hellemsche Richtung pnlvaherte, ist Kaiser Julians 
»Rede auf Komg Helios# (A. Mau, Die Rehgionsphilosophio Kaiser Julians, 
1907, S. 127 ff.), in der freihch aufierdem die philosophischen Idoon des Nou- 
platomsmus eme stark hervortretende Rolle spielen. 
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mitten der ihre Herden weidenden Hirten tragt das bekannte Ge- 
prage der marchenhaften Heldengeburten, sein Kampf mit dem Ur- 
stier das einer frei nach den Motiven der Herakles- nnd anderer 
Heroensagen erfundenen Fabel; die Gotterkampfe endlich, die er 
siegreich besteht, sind Nachdichtungen der alten kosmogomschen 
Mythen, die einen Kampf der Gotter an den Anfang der Weltord- 
nung stellen. Hier ist nirgends eme Spur ursprimglichen mytho- 
logisehen Werdens zu finden, sondern, wie diese ganze Religion 
synkretistisch ist, so sind ihie Mythen kunstlich zusammengetragene 
Motive aus verbreiteten Marchen- und Sagenstoffen. Wo dagegen 
die Mythen, mit denen die unter der Agide des Sonnengottes ent- 
standene Theosophie diesen ausstattet, hinter den Kultzwecken 
zuriiektreten, denen er seine wirkliche Macht verdankt, da lost er 
sich ganz von diesem Hintergrund einer ihn umgebenden Gotter- 
welt. Indem endlich auch bei diesen Gottern im Wandel der Zeiten 
Motive den Vorrang gewmnen, die nicht dem lrdischen Leben des 
Menschen, sondern einem nach dem Tode beginnenden, dem er zu- 
strebt, angehoien, tritt hier ein neues Moment hinzu, das der alten 
Gottersage gefehlt hat: der Gott wird zum Trager einer religiosen 
Legende. Dies ist ein Ubergang von universalhistoriseher Bedeu- 
tung, auf den wir spater zuriickkommen werden. Es ist aber derselbe 
IJbergang, der sich schon vor dieser Zeit auf agyptischem Boden 
in der Verdrangung der alten damonischen Naturgotter durch den 
Osiriskult mit seinem neuen Gotterkreis vollzogen hatte. Wenn daher 
zu Mithra und Helios vomehmlich noch Osiris und Serapis in der 
aus den Kulten aller Nationen gemischten Gotterwelt dieses Zeit- 
alters hinzutraten, so hatte das wohl nicht bloJB in dem Streben, 
sich womoglich alle gottlichen Machte dienstbar zu machen, son- 
dem mehr noch darin seine Quelle, daB der religiose Gedankenge- 
halt dieser Kulte im wesentlichen em ubereinstimmender war. In 
der Tat bilden die Osiris- und die Mithralegende "Variationen des- 
selben Themas, das uns in den griechischen Demeter- und Dio- 
nysoslegenden begegnet, und das schliefilich in den Kultlegenden 
aller entwickelteren Religionen wiederkehrt. Gerade hierin aber 
zeigt sich zugleich, daB aus dieser Mythenbildung, die die uber- 
lieferten Yorstellungen neuen religiosen Ideen dienstbar macht, 
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fur die Erkenntnis der Entstehung der Gotter kein AufschluB ge- 
■wonnen werden kann. Denn die Kultlegende in ihren in diesein 
Zeitalter fiber die Kulturvolker verbreiteten mannigfach variierendon 
Eormen bezeichnet das Ende eines Prozesses, der mit der Entstehung 
der Gotter aus vorangegangenen niedrigeren mythologischen Vorstel- 
lungen seinen Anfang genommen hat. 

Nioht wesentlieh anders als mit den mythologischen Tradi- 
tionen der iibrigen altorientalischen Kulturvolker verhalt es sich 
endlich mit den in den Veden und dem Avesta niedergelegten An- 
schauungen der alten Inder und der ihnen stammverwandten Ira- 
nier. Hier wie dort haben die urspriinglichen Naturgotter tief- 
greifende Umwandlungen durch die Einfliisse theosophischer Spe- 
kulation und religioser Hymnendichtung erfahren. tJber die hinter 
diesen Umbildungen stehende urspriinglicho Naturbedeutung gewisser 
Gdttergestalten sind daruin zwar mehr oder minder sichero Vermu- 
tungen moglich; doch uber die historischen und die psychologischen 
Bedingungen, unter denen die von den Einfliissen des spateren re- 
ligiosen Kultus noch unabhangigen Gotter entstanden, enthalten 
selbst die altesten Uberlieferungen nur diirftige Andeutungen. 
Nichts bezeugt dies sprechender als die Tatsaehe, dafi in den Veden 
nicht bloJB die einstigen Naturgotter durch den Kultus umgebildel, 
sondem daB aus diesem, insbesondere aus dem Opfer, neue Gotter 
entwickelt wurden. Die Herrschaft, die diese Opfeigotter schon in 
der friihesten, durch die geschichthche Uberliefeiung orreichbaren 
Zeit erlangt haben, zeigt aber deuthch, daB diese ganze uns zu- 
gangliche Entwicldung beroits mit emein Stadium beginnt, wo der 
Kultus selbst mit dem lhn besoelondan Streben nach Befriedigung 
der dringendsten Lebensbediirfnisse der Gemeinschaft sowie nach 
Trost und Hilfe fur den einzelnen Menschen fur das Wesen dieser 
Gotter bestimmend geworden ist. So bietet sich hier dasselbe 
Schauspiel schon in uralter Zeit, das uns, vom Licht der Geschichte 
beleuchtet, in den Mithra-, Osiris- und den ihnen verwandten 
Kulten entgegentritt. Nicht minder ist der altiranische Mythus 
von dem Kampf der Gotter des Lichts und der Einsternis durch 
den Kultus seinem einstigen kosmogonischen Inhalte sichtlich ent- 
fremdet worden. War dieser wohl nur eine Variants der weitver- 
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breiteten My then gewesen, die die Weltsehopfung als emen Kampf 
von Gottern oder Damonen schildem, so hat der Kultus fruhe sehon 
dieser Naturbedeutung einen ethischen Smn untergelegt, der nun 
machtig in die weitere Ausbildung der Gotter eingriff. So sind hier 
uberall die Gotter nicht nur in den uns zuganglichen Gestalten, die 
sie in der Uberlieferung angenommen, wesenthch erst aus dem Kult 
hervorgegangen, sondern dieser hat auch, um so mehr, je stronger 
er von friihe an von festen Satzungen umgeben und von ethischen 
und religiosen Gedanken getragen war, die Spuren verwischt, die 
auf den Ursprung der Gotter zuriickweisen. 


9. Der griechische Gotterstaat. 

a. Der Ursprung der griechischen Gotterkulte. 

Unter den abendlandischen Yolkem sind es vomehmlich die 
Griechen und die Germanen, die uns in den alteren Quellen 
ihrer Sage und Dichtung ein umfassenderes Bild eines von Anfan g 
an von politischen Einfliissen getragenen und dabei zugleich die 
andern Richtungen des geistigen Lebens in sich aufnehmenden 
Gottermythus bieten. Doch fuhrt hier der griechische Mythus 
wieder die giinstigeren Bedingungen mit sich, so wenig man auch 
die schon in vorhistorischer Zeit beginnenden und in der spateren 
sich. steigemden Einwirkungen f remder Kulte iibersehen darf . Denn 
die Preiheit, mit der sich in diesem Pall der Gottermythus von friih 
an, wenig gehemmt durch zwingende Kultnormen, entwickeln 
konnte, bietet ein Beispiel so unbeschrankter Bewegung der mythen- 
bildenden Phantasie, wie sie sonst nur im Mythenmarchen und in 
der Heldensage vorzukommen pflegt. Hiergegen muB insbesondere 
auch die germanische Gottersage um so mehr zuriiekstehen, da 
die Dichtung, die sie in ihrer urspninglichen Form zu gestalten 
suchte, bereits innerhalb des Gedankenkreises einer neuen Welt- 
anschauung, der christlichen, steht, von der ungewiB bleibt, wie 
viel von ihr in jene Lieder nordischer Skalden, die die einstige Gotter- 
welt dem Gedachtnis bewahren oder auch als Grundlagen freier epi- 
scher Dichtung benutzen wollten, iibergegangen ist. Riickschlusse 
vollends, die man in der deutschen Mythologie aus den in Marehen 
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und einzelnen Ortssagen erhaltenen Zeugnissen auf die fniheren 
GOtter zu machen sucht, sind schon um deswillen unsicher, woil sie 
auf der Yoraussetzung ruhen, solche Mythenbildungen seien Reate 
einer oinstigen Gottersage, erne potitio principii, die in vielen Fallen 
erwoislich falsch, in andern wonigstens zweifelliaft ist, und die 
keinesfalls uber den Ursprung der Gotter etwas lohren kann, da 
diese selbst nach der gemachten Voraussetzung von Anfang an 
existieren sollen. Denn hat es, wie die klassische Mythologie und 
m ihrer Gefolgschaft in der Regel auch die Ethnologie anrammt, 
Gotter zu jeder Zeit gegeben, so braueht man natiirlich nach deren 
Ursprung liberhaupt nicht zu fragen, sondern es kann sich hoch- 
stens darum handeln, zu ermitteln, welche Eigenschaften sie zu ver- 
achiedenen Zeiten besaBen. 

Hier stehen nun aber mehr als in einom fniheren Stadium dor 
Foischung heute auch der griechischen Sagongoschichte emsto Bedon- 
kon entgegen. Wo ist, so kann man fragen, die griechische Gotter- 
oder Heroengestalt, uber deren Herkunft wir nicht Zwoifeln begeg- 
neten ? Ist nicht der griechische Mythus von vorgeschichtlicher Zeit 
an ebensosehr durch auflere Einflusse wie durch die Wecliselwirkung 
der hellenischen Landschaf ten unteremander bestimmt worden, so dafi 
wir vor allem uber die Anfange seiner Entwicklung vollig ini Unge- 
wissen sind? Man denke nur an die Ausblicko, die die nou sich 
erschlieJBende mykenische und kretische Kultur, und dio die unge- 
ahnte Verbreitung orientalischor Mythenstoffe eroffnol liabon! Wer 
unterstunde sich da mit Siclieiheit zu sagen, wo am Dionysos odor 
Herakles ihre erston Kultstiitton gehabt, odor wio dioso Ivulto ausge- 
sehen haben? So borechtigt nun aber auch diese Fragen sind, so 
beruht doch die absolute Skepsis, die man ilmon entnimmt, auf der 
gleichen einseitigen Auffassung, wie sie den fruher besprochenen Ast- 
raltheorien zugrunde liegt (Bd. 5 s , S. 53f.). In beiden Fallen wird 
m der Tat das mythologische Problem auf die eine Frage einge- 
schiankt- wo ein Gott odor ein Mythus zuerst entstanden sei, und 
welche Bedeutung beide ursprimglich besaBen. Nun aber erschopft 
diese Frage woder die Aufgaben mythologischer Botrachtung, noch 
ist sie kulturgeschichtlich oder psychologisch dio wichtigsto. Hier 
steht vielmelir im Vordeigrund die andore: wie ist die mytholo- 
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gische und religiose Weltanschauung eines Yolkes zu einer be- 
stimmten, im Licht der Geschichte liegenden Zeit iiberhaupt be- 
schaffen gewesen, und welehe Faktoren waren bei ihren geschichtlich 
eingetretenen Wandlungen wirksam ? Zu ihrer Beantwortung tragen 
aber etwaige Aufschlusse uber irgendwelcbe weit entlegene Yor- 
bedingungen des spateren Zustandes verhaltnismafiig wenig bei. So 
lehrreich es fur die Erkenntnis der Wandlungen mythologischer 
Yorstellungen z. B. sein mag, wenn ein Dionysos und ein Herakles 
an den Orten, wo lhre Kulte mutmaBlieh entstanden, eine wesent- 
lich andere Bedeutung besaBen, als zur Zeit, da der Dionysoskult 
einen wichtigen Teil des religiosen Lebens der Gnechen beherrschte, 
Oder da Herakles zum Urbild eines Helden geworden war: zunachst 
und vor allem sind doch diese mythologischen Gestalten selbst und 
die Kulte, die sich an sie anschlossen, fur den psyckologischen Cha- 
rakter der Kultur, die sie hervorbracbte, von Interesse. Und hier 
fallt nun allerdings zugunsten der mythologischen Uberlieferung 
der Gnechen das doppelte Gewiclit m die Wagschale, daB sie einer 
im Vergleich mit den Volkern des alten Orient im ganzen jiingeren, 
verhaltmsmaBig noch mehr in ihier Entwicklung zu verfolgen- 
den Kultur angehort, und daB hier jene stabilisierenden Machte 
fast ganz gefehlt haben, die im Orient frtihe schon das religiose 
Denken der Leitung einer dureh lhre fuhrende Stellung das ge- 
samte geistige Leben beherrschenden Priestersehaft oder dem 
Zwang einer despotischen Staatsordnung unterwarfen. Die Grie- 
chen smd trotz der zuzeiten verbreiteten Anklagen der Asebie, 
wie gerade der Umstand beweist, daB diese Anklagen durchweg 
vom Volke ausgingen, frei von solchem hierarchischem Zwang ge- 
wesen. Welthche Dichter haben lhie Heldensage gestaltet. Welt- 
liche Philosophen smd die Fuhrer lhies religiosen Denkens ge- 
worden. Dios laBt auch die naturlichen psychologischen Bedin- 
gungen ungehemmter zutage treten, die die Entwieklungen des 
Mythus begleiten, und die Wirkungen, die seine einzelnen Be- 
standteile aufemander ausuben. Unter den letzteren stehen aber 
Helden- und Gottersage m erster Linie. Freilich muB man auch 
hier die psychologisch unmogliche Vorstellung fernhalten, als sei 
der Mythus em emmal, wenn moglich an einem emzigen Ort Ent- 
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standenes oder Erfundenes — eine Anschauung, die sich so oft mit 
der Einschrankung der mythologischen Aufgabe auf das Ursprungs- 
problem verbindet. Vielmehr miissen wir uns gegenwartig halten, 
daB auch der von auBen zugefuhrte Mytlienstoff em zu seiner Assi- 
milation befahigtes BewuBtsein voraussetzt, das eben deshalb oinon 
solchen Stoff nach eigenen Bediirfnissen und Anlagen umformt. 
Darum offenbart sich nnn aber diese rde erloschende, weder in die 
Grenzen eines Volkstums noeh einer Zeit eingeschrankte mythen- 
bildende Tatigkeit naturgemaB am deutlichsten da, wo die anBeren 
Herrschafts- und Kultusformen der freien Bewegung des mytholo- 
gischen Triebes am wenigsten Hindernisse bereiten. 

Nun zeigt gerade die griechische Gotterwell, daB diese so, wie 
wir ihr in der Sage und epischen Dichtung begegnen, unmoglich ein 
Ursprungliches sein kann. Wo sich jodoch auf griechischem Boden 
aus vorhistorischer, der in der Dichtung lobendon Sage vorange- 
gangener Zeit sogenannte Gotteridole vorfinden, da ist es so gut 
wie anderwarts zweifelhafi, ob es sich dabei um Gotter liberhaupt 
handelt 1 ). Gleichwohl gibt es einen Gesichtspunkt, dor hier als 
maBgebend fur alle in eine direkt mcht erreichbare Zeit zuriick- 
gehenden Yermutungen angesehen werden darf. Die griechischen 
Gotter sind ursprunglich Lokalgotter, ihre Kulte Loltalkulte ge- 
wesen, lange bevor zunachst durch mundliche Tradition, dann durch 
wandemde Sanger, die aus dieser die Gotter des Epos geschaffen, 
ubereinstimmende Gotternamen entstanden, woraus sich endlich go- 
meinsame Gotter der verschiedenen Landschaften entwickeln konnteu. 
Wahrschemlich lange bevor die epische Dichtung solche mit don 
gleichen Namen benannte Lokalgotter zu omhoitlichen Gotterper- 
sdnlichkeiten gestaltete, liatte aber wohl, wie man annelimen darf, 
die Ubereinstimmung der Eigenschaften veischiedener Lokalgotter 
diese Yereinigung vorbereitet. Dafiir spricht, daB noch lange, selbst 
nachdem diese Lokalgotter zu allgemeinen Volksgottern geworden 
waren, Beziehungen zu bestimmten Orten erhalten blieben, so daB 
die Gotter des kretischen, des bootischen und anderer Kulturkreise 
zwar die gleichen Namen trugen, daneben jedoch eine spezifische 
Beziehung zu ihren besonderen Kultorten bewahrten. Unter jenen 
l ) (Jber die sogenannten Fetisohe ala iilteste Gotterbilder vgl. unten III, 2 . 
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Bestandteilen, die bei dem Verkehr zwisehen den verschiedenen 
Kultorten als ubereinstimmende sieh aufdrangten, standen aber die 
N aturerscheinungen , zu denen die Gotter in Beziehung gebracht 
waren, sichtlich in erster Linie. Insbesondere treten hier in der 
grieohischen Uberlieferung zwei Beziehungen hervor, die lebbaft 
an die Eigenscbaften jener Gotter und jener Zwisehenwesen zwi- 
scben Gottern und Damonen erinnern, die uns bereits innerbalb 
der Kulte gewisser Halbkulturvolker begegnet sind. Auf der einen 
Seite sind es Himmelsphanomene in ibren der unmittelbaren 
Ansobauung gegebenen Eigenscbaften, nocb nicbt zu menschen- 
abnlicben Gottern umgewandelt , die als Substrate der verbrei- 
teteren Lokalgotter erscbeinen. So ist Zeus der Himmel, Hera er- 
scbeint als die weibliche Erganzung des Himmelsgottes bald un- 
bestimmter als Luft- bald als Mondgottin. Abnlicb wird Artemis 
teils im Wehen des Windes teils im Mond verkorpert gedacht. 
Apollon erscbemt bald mit Helios vereimgt, bald neben ibm als 
Sonnengott. Poseidon ist der Gott der Gewasser und der sturmi- 
scben Meerflut, Demeter neben Gaia die Gottm des Erdmnem usw. 
Dabei bringt es die Mannigfaltigkeit der Lokalkulte mit sich, dafi 
ebenso dieselbe Himmelserscheinung versebiedenen Gottern wie der 
gleicbe Gott verschiedenen Erscheinungen zugeordnet wird. Aucb 
werden die Gotter, analog wie noch beute in den Kulten mancher 
Halbkulturvolker, mit Tieren in Beziehung gebracht. Da erschei- 
nen Poseidon als Stier, Apollon als Pisch, Delphin, Schwan usw., 
Zeus in den mannigfaltigsten Tiergestalten, Beziehungen, die frei- 
lich nicht weniger schwankend sein koimen wie die auf Naturer- 
schemungen 1 ). Nimmt man hinzu, daB in der altesten Zeit, wo von 
emer Exxierung der Vorstellungen durch die bildende Kunst nocb 
nicht die Bede sem karm und selbst die unbestimmteren Bilder, 
die die epische Dichtung von den Gottern entworfen bat, ganzlich 
feblen, so wird man sich diese zwisehen Himmel und Erde sehwe- 
benden Wesen nicbt fliichtig und verschwommen genug denken 
konnen. Auch begreift man, wie sich die Gotter in dieser friihesten 

x ) Vgl.die ausfuhrliche Zusammenstellung yon Notizen uber diese altesten 
Kulte der gnechischen Gotter bex 0. Gruppe, Grieehisehe Mythologie, II, 
S. 1100 ff. 
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Zeit nur dadurch einigermafien in der Yorsteliung zu fixieien ver- 
mochten, daB man sie in fortwahrenden Verwandlungen dachto, 
bei denen sie bald in einem Tier bald in einem Naturphanomen, in 
Sturm und Eegen, Himmel und Erde, Sonne und Mond, in den 
Bewegungen dor Wolken, der Eliisse und Meere sich verkorperten. 
In der Tat bat uns die alteste unter den Formen des Gottermythus, 
das Gottermarehen, deutlich die Spuren solcher Anschauungen be- 
wahrt, nur daB freibch dieses Marchen in der uns uberlieferten Form 
bereits in eine Zeit hineinragt, wo sein Inhalt nicht mehr geglaubt 
word, ein Umstand, der auch in diesem Fall der richtigen Wiirdigung 
der mythologischen Bedeutung des Marchens hinderlich gewesen ist. 
(Vgl. unter II, 2.) 

Nicht minder wie die zwischen Himmels- und Wettererschei- 
nungen und uralten damonischen Tieren schwankenden Vorstellungen 
der Gutter bieten nun abor die Kulte, soweit Reste ihres Ursprungs 
erhalten sind, bedeutsame Winke fur den Charakter des altesten 
Gottermythus. Wie die Gotter Lokalgotter, so sind selbstver- 
standlich auch ihre Kulte Lokalkulte. Dies bedeutet aber nicht bloB, 
daB die Gebiete, in denen sie stattfinden, beschrimkt sind, sondern 
daB sich auch ihre Zwecke in verhaltnismaBig engen Grenzen bo- 
wegon. Es ist zunachst noch keine staatliche Gemeinschaft, die 
hinter den Kulten steht, sondem es sind die einzelnen Menschen 
mit ihien Bedurfnissen und Wunschen, die den Lokalgottem nut 
Beschworungen und mit Opfern nahen. Dabei sind die Zeugnisse, 
die auf diese altesten Gotterkulte Licht werfen, im allgemeinen 
noch zwingender als jene, die sich auf den Charakter der Gof- 
fer selbst beziehen. Denn jene Zeugnisse reichen weit mehr in 
spatere Zeiten, ja sie reichen teilweise bis in die Gegenwart. Wo 
die Lokalgotter als solche schwinden, oder wo sie mindestens in die 
Rolle untergeordneter Schutzgeister und Schutzheiligen zuruck- 
treten, da pflegen gleichwohl Lokalkulte erhalten zu bleiben, nur 
daB sich diese nun an die groBen Gotter wenden. 

Deutlich lafit sich dieser Uborgang vor allem bei den Toten- 
kulten verfolgen, bei denen er mit dem in Seelenkulte verbun- 
den ist. Sie sind ihrer Natur nach nicht nur von Anfang an 
Lokalkulte, sondern sie bleiben notwendig stets von den raum- 
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lichen Grenzen abhangig, in die das Leben der Verstorbenen selbst 
eingeschrankt war. Zunachst der Abwehr des von dem Damon 
des Toten gefiirchteten Unheils zugewandt, richten sie sich daxm 
allmahlich auf die Gewinnung seines Schutzes fiir die XJberlebenden. 
In beiden Formen bilden sie aber einen vorherrsehenden Bestandteil 
der Damonenkulte iiberhaupt. Treten nun die Gotter an die Stelle 
der ehemaligen Damonen, so andert sich dies in dem Sinne, daB 
das Grundmotiv der Fursorge fur die Toten mehr und mehr aus dem 
Streben, lhren Schutz zu gewinnen, in das andere sich umwandelt, 
den Schutz der Gotter fiir die Toten zu gewinnen, und mit diesem 
Zweck verbindet sich unter dem Einflusse der unter der Wirkung 
dieser Motive entstandenen Jenseitsvorstellungen in einer weiteren 
Ubertragung der andere, sich den Schutz der gleiehen gottlichen 
Machte auch fiir das Fortleben der eigenen Seele zu sichern 1 ). Bei 
alien diesen tiefgreifenden Wandlungen bleiben aber die Totenkulte 
Lokalkulte, und als solche bewahren sie fortan ihre nahen Beziehun- 
gen zu alien andem Kultmotiven, die, ahnlich wie sie, an eine enger 
begrenzte Gemeinschaft gebunden sind. 

Denn wie sehr auch infolge der Entstehung umfassenderer Kult- 
zusammenhange die Gotter die urspriinglichen Grenzen ihrer Wirk- 
samkeit erweitem mogen, in den Sonderkulten, in denen der ein- 
zelne Mensch Hilfe gegen die Not des Lebens zu finden hofft, be- 
wegt sich fortan das Wirken dieser Gotter in den gleiehen engen 
Kreisen. Insbesondere ist es ein Gebiet, das allezeit dem glei- 
chen urspriinglichen Gedankenkreis angehort, ob nun die Wesen, 
deren Schutz gesucht wird, an beschrankte Orte gebundene Natur- 
damonen Oder Gotter sind, deren Herrschaft sich uber weite Lander 
erstreekt. Hier verwandelt sich daher in gewissem Sinne selbst dei 
groBe Himmelsgott in einen Lokalgott. Unter den Ubeln, von denen 
der Mensch zu alien Zeiten heimgesucht wird, steht aber die Krank- 
heit alien andem voran. Der Schutz gegen sie und die Heilung von 
ihr ist darum ebenso emer der spatesten Kultzwecke, wie er einer 
der friihesten war. Und hier, in den Anfangen des Kultus steht, 
wie die Zauberkulte der Primitiven, die alter als die Gotter sind, 
deutlich zeigen, dieser Zweck auch darin voran, daB sich ihm die 


i) Vgl. Bd. 4 s , S. S3ff. 
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andern, der Sehutz fur das Gedeihen der Saat, gegen das Unwetter 
zu Land und zur See und in den mit Gefahr fur Leib und Leben 
verbundenen Unternehmungen, als spatere Entwicklungen und zum 
Teil vielleicht als Ubertragungen ansehlieBen. So ist es denn aueh 
ein bedeutsames Zeichen fur den ursprimglichen Charabter der 
Gotter und ihrer Kulte, daB neben den mannigfachen Funktionen, 
die sie von friihe an im Kultus besitzen Oder durch einen in vielen 
Fallen zu verfolgenden Bedeutungswandel allmahlich gewonnen 
haben, die Funktion der Abwehr der Krankheit fast keinem 
der griechischen Gotter fehlt. Insbesondere bei den aueh weiterhin 
in den Lokalkulten am meisten hervortretenden Gottem, wie bei 
Apollon, Artemis, Asklepios, tritt diese Bedeutung der Heilgottkeit 
in so tiberragender Weise hervor, daB sie offenbar zu den fruhesten 
Motiven der Kulte dieser Gottheiten gehort. So ist an die Kult- 
statten der Artemis zu einem wesentlichen Toile die altere Zauber- 
medizin gebunden. Die Pflanzen und Tiere, die an diosen Heil- 
statten gepflegt warden, sind der Gottin heilig und empfangen durch 
sie ihre heilende Kraft. Bei Apollon, der ebenso als Erzeuger der 
Seuchen wie als Schiitzer gegen sie gilt, sind die unter seiner Ob- 
hut stehenden Orakel ahnliche Heilstatten wie die Tempel des 
Asklepios 1 ). 

Zwei vomehmlich bei diesen hervorragendsten Heilgottern, 
aber aueh bei den andern, mehr gelogentlich in dieser Bedeutung 
auftretenden, wie Hera, Athena, Zeus, Poseidon, zu beobachtondo 
Erscheinungen sind nun fur die psyehologischen Giundlagen diesor 
Seite des fruhesten Kultwosens bedeutsam. Die ersto bestoht m 
der Assoziation, in dio hier durehweg die Beziehung der heilendon 
Tatigkeit des Gottes zu den Naturvorgangen tritt, in denen man 
ihn verkorpert sieht. Das Naturphanomen ist dabei durehweg 
nicht sowohl das objektive Bild der heilbringenden Wirkung des 
Gottes als der furchterregenden, gegen die sein Sehutz angerufen 
wird. So sind es die Pfeile der gliihenden Mittagssonno, die Apollon 
zur Erde sendet, und in denen er als der Brmger der Seuchen und 

J ) Ober Apollon als Heilgott vgl. dio Zusammenstollnngen bei Gruppo 
a. a. 0. S. 1237ff., uber Artemis und ihre »Sanatorien« ebenda 8. 1260ff., liber 
Asklepios S. 1447ff. 
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Eieber gefurchtet wird. Die im Wolkenzug dahinstiiimende Jagerrn 
Artemis fuhrt die Damonen des Wahnsinns und anderer Krank- 
heiten mit sich. Ahnlich sendet auch der Blitze schleudemde 
Zeus dem Menschen Verderben, aber in gleicber Weise wehrt er der 
drohenden Gefabr. Poseidon, wie er den Scbiffem auf stiirmender 
See den Tod bringt, kann mcht minder die todbringende Krank- 
heit senden und vor ihr schiitzen. Ahnliche Beziehungen kehren 
bei andem Gottheiten, me Hera, Athena, Demeter, wieder, die 
als Heilbringer verehrt werden, und bei denen doch die Natur- 
phSnomene, in denen sie erscheinen, stets nur die furchterregenden 
Machte, gegen die sie angerufen werden, rueht den Schutz, den sie 
gewahren, veranschaulichen. 

So ist diese erste zugleich eng verbunden mit der zweiten Eigen- 
schaft dieser heilbringenden Gotter: der Gott, der dem Unheil 
steuert, ist selbst der Erzeuger dieses Unheils. Vor allem die Gotter, 
die die Krankheiten heilen, sind die Erreger der gleiehen Krank- 
heiten. Aber in dieser Verbindung kontrastierender Wirkungen 
ist die lurchterregende, die Krankheit und Tod bringende, gegen 
die der Gott angerufen wird, die friihere. Aus dem Unheilbringer 
ist der Gott selbst erst zum Heilbringer geworden, und er bewahrt 
noch lange beide Seiten seines Wesens, bis allmahlich vor allem bei 
den hoheren Gottern die schutzende Eigenschaft iiber die Verderben 
bringende, damonische die Oberhand gewinnt. DaB gleiehwohl 
diese damonische Macht die urspriingliche ist, das zeigt sich aber, 
abgesehen von ihrer dauernden Eixierung in dem Naturphanomen, 
am sinnenfalligsten da, wo beide Wirkungen noch weiterhin an- 
einander gebunden bleiben. Das sprechendste Zeugms ist hier 
das Gorgonenhaupt. Wie sich in ihm als dem Attribut der 
Athena, der Schutzgottin des Staats der Athener, das Doppelwesen 
dieser Gottin widerspiegelt, so hat die griechische Kunst in ihm 
mit steigender Vollendung im Verlaufe der Zeit die Entwicklung 
dieser beiden Seiten der Gotter uberhaupt zum Ausdruck gebracht. 
Mit dem Schrecken, den sie verbreitet, vereinigt die Gorgone den 
Schutzzauber, der die Damonen fernhalt, die sich diesem foreht- 
baren Anthtz zu nahen wagen. Hier liegt zugleich die psycho- 
logische Wurzel dieses doppeltseitigen Zaubers klar vor Augen. 

Wundt, Volkerpsyehologie VI. 2 Aufl. H 
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Der Schrecken, den der furchtbare Anbliek vorbreitet, ist vor allem 
selbst unbeilbringend. Aber fur den, der sich den Schutz dieses 
Wesens zu eigen gemacht hat, iibt es die gleiche abschreckende 
Kraft gegenuber den Damonen, die ihm nahen konnten. In einen 
solchen Schutz wird nun die verderbliche Macht der unheilbrin- 
genden Gotter iiberall durch den Kultus umgewandelt. Denn er 
ist es, der zunaehst die Schonung des Gottes vor dem von ihm 
selbst drohenden Verderben und dann in der natiirlichen Erweiterung 
dieses Triebes den Schutz vor alien andern gefahrdrohenden Machten, 
die das xnenschliche Leben umgeben, gewinnen mochte. Gerade das 
Gorgonenhaupt, dieser, wie man wohl sagen konnte, abstrakteste 
und zugleich konkretesto Ausdruck fur den sich hier vollziehenden 
Wandel, spiegelt unmittelbar in dem Wechsel des Ausdrucks, den 
es in der griechisehen Kunst erfahren hat, den wunderbaren Em- 
klang der Stimmungen und der von ihnen getragenen Kulte. Der 
alteste Typus, ein unzweideutiges Bild des orsclireckenden Damons, 
mildert sich von Stufe zu Stufe: der Schrecken wird von dem Ernst 
der Drohung, der ebenso Unheil wie Schonung in sich bergen kami, 
abgelost, bis schlieBlich ein unendliches Mitleid in diesem Antlitz 
die Herrschaft gewinnt. Das ist ein Ubergang ganz und gar dem ent- 
sprechend, der sich im Kult von der Bitte um Schonung zum Elehen 
um Schutz vollzieht. Es ist, in den Ausdruck dieses Angesichts 
ubertragen, der Wandel der Affekte von der reinen, grenzenlosen 
Purcht zur reinen, beseligenden Hoffnung und Bottung, odei, wie 
wir es ubertragen auf die Gegenstande des Kultus, die ja mchts 
anderes als die Objektivierungen dieser Affeklo sind, ausdnicken 
konnen: es ist der Ubergang vom Damon zum Gott 1 ). 

b. Die G6tter unter dem EinfluB der Heldensago. 

Hierin ist das Resultat klar ausgesprochen, auf das uns alle 
vorangegangenen Betrachtungen bereits hinweisen. Die ursprung- 
lichen Gotter der Griechen sind iiberhaupt keine Gotter, sondem 
sie sind, wie allerwarts die friihesten Objekte des Kultus, Damonen 
von wechselnder und unbestimmter Gestalt, in denen sich die Go- 
wait der Eindriieke des Himmels, der Gestirne, der Stiime, dos 


>) Vgl. Bd. 3 s , S. 109, Fig, 24. 
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Gewitters mit den alten Damonen der Umgebung, vor allem den 
Tierdamonen verbinden. So sind denn anch die Kulte, in denen sich 
der Glaube an die Schieksalsmachte betatigt, ursprfinglich nicht 
Gotter-, sondem Damonenkulte. Es sind die Wechselfalle im Ge- 
schick des Einzelnen, vor andem die Krankheit und lhre Heilung, 
die ihren Inhalt bilden. Mag auch die Erweiterung des Stammes- 
bewuBtseins und die damit Hand in Hand gehende Wechselwirkung 
der Ortskulte allmahlich iibereinstlmmende Mythen hervorbringen 
und damit der Ubergang zu einem teilweise gemeinsamen Besitz 
sich vorbereiten, der entscheidende Schritt geschieht doch erst, 
sobald das nationals BewuBtsein zugleich in Untemehmungen 
sich auBert, die sich fiber weitere Landergebiete erstrecken, in 
deren gemeinsamen Mythenschatz nunmehr menschliche Person- 
lichkeiten als Trager der Handlungen emgehen. Mogen diese 
Helden ganz und gar mythisch oder teilweise gesehichtlich sein, 
unter alien Umstanden sind sie Erzeugnisse eines auf der Bildung 
staatlieher Gememschaften beruhenden geschichtlichen Lebens. So 
bilden nach jenen vorbereitenden Ubergangen einerseits der Beginn 
der politischen Entwicklung der Gesellsehaft, anderseits der eng 
an diese gebundene Ursprung der Heldensage und der aus ihr her- 
vorgehenden epischen Dichtung die entscheidenden Wendepunkte 
vom Damonen- zum Gotterglauben, imd in diesem Sinne gilt darum 
hier noch das alte Wort, die homerisehen Gotter seien die altesten 
Gotter der Griechen. Sie treten uns freilich in Gestalten ent- 
gegen, die unmittelbar fiber ihre Herkunft keinerlei Rechenschaft 
geben konnen. Gleichwohl lassen sie durch ihre Beziehungen zur 
Heldensage die enge Verbindung, in der die Entstehung des Helden- 
typus zu der des Gottertypus steht, deutlich erkennen. Yor allem 
springt hier in die Augen, daB von jenen drei Eigenschaften, die 
in lhrer Veremigung den Gotterbegriff nach unten wie nach oben 
abgrenzen, dem besonderen Wohnort, dem unsterblichen Dasein 
und der Personlichkeit , nur die letztere, die einzige zugleich, 
die der Gott mit dem Helden teilt, ganz aus der Heldensage her- 
vorgegangen ist. Schon der Held besitzt sie in erhohter Eorm, 
indem in ihm allgemein menschliche Eigenschaften uber das 

gewohnliche MaB hinaus gesteigert sind ; und auch diese Er- 

11 * 



164 


Der Gottcrmythus. 


hebung ist wieder vom Marchenhelden auf den Sagenhelden hber- 
gegangen, well sicb dieser eines groBen Teils der Zauberapparate 
entledigt, mit denen das Marohen ihn ausgestattet hatte, wahrend 
sieh gleichzoitig die Steigerung des Heldeneharakters auf die Eigen- 
sehaften konzentriert, die in der durch allgemein menschliche und 
nationale Motive bestimmten Wertbeurteilung als die hoehsten 
geschatzt werden. Damit bildet der Sagenheld das natiirliche 
Mittelglied zwischen dem Marchenhelden und dem Gott, Jene 
Erhebung, die mit einer Einschrankung auf die am hoehsten be- 
werteten Eigenschaften verbunden ist, fuhrt in ihrer weiteren Eort- 
setzung zum Gott, bei dem nur, unterstiitzt durch die beiden andem 
Merkmale des abgesonderten Wohnorts und des unsterbliehen Lebens, 
allmahlich noch die Ausscheidung der einem hoehsten WertmaBe 
widerstreitenden Elemente und die Ausdehnung der gottlichen 
Macht ins Unbesehr&nkte hinzukommt. Dooh die beiden letzten 
Eigenschaften sind auch fur die Gotter keine ursprunglichen: sie 
erwerben sie, nachdem sie sich lange schon von den Helden ge- 
schieden haben, erst durch die der Gottesvorstellung und ihrer 
Wirkung auf das Gemiit immanenten, vornehmlich im Kultus sich 
entfaltenden Krafte. Die grieehische Gotterwelt zeigt uns den 
Gott auf dem Wege zu diesem Ziel. Aber sie zeigt ihn uns eben des- 
halb noch mit alien den menschlichen Ziigen ausgestattet, die er 
aus der Heldensage ubemommen hat. Wie der Held, so ist liier der 
Gott weder unbeschrankt an Macht noch uber menschliche Schwa- 
chen und Leidenschaften erhaben. Das wurde kaum begreiflich 
sein, ware die Gottesvorstellung ein ursprunglicher Besitz des Be- 
wufitseins, der dem eigenen Wesen des Menschen und des mensch- 
lichen Helden von seinem Ursprung an fremd gegemiberstiinde. 
Und das wiirde auBerdem der Tatsaehe widerstreiten, dafi die per- 
sonlichen Eigenschaften der Gotter nicht nur urspriinglich mensch- 
liche sind, sondern daB sie das in dem Sinne allezeit bleiben, als 
jene Einschrankung auf das Wertvolle niemals einen andem MaB- 
stab als den menschlichen an die Werte anlegen kann. Daram ent- 
lehnen die Gotter, so lange sie iiberhaupt als Personlichkeiten ge- 
dacht werden, diese Seite ihres Charakters dem Menschen; und 
sobald sie dieser Eigenschaft entkleidet werden, drohen sie sich 
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in das zuruckzuverwandeln, -was sie vor lhrer Erhebung zu Gottem 
gewesen sind: in Damonen. Das Mittelglied, das jene Erhebung 
moglich macht, ist aber der Held; und eben weil er dies ist, 
sehafft die Heldensage, wo immer neben ihr ein reieher entwickelter 
Gdttermythus besteht, den Helden, wenn er wiederum fiber andere 
seinesgleiehen hervorragt, zum Heros und schlieBlich zum Gotte urn. 

Mitten hinein m dieses Stadium eines die Gotter naeh ihrem 
personlichen Wesen als Menschen von gesteigerten Heldeneigen- 
schaften vorstellenden Gotterglaubens versetzen uns die home- 
rischen Gediehte. Mogen selbst den Zeitgenossen bereits einzelne 
Ziige der hierin die Heldensage eingeflochtenen Gottersage als 
dichterisohe Ausschmiickungen gegolten haben, in der Auffassung 
der Gotterpersonlichkeiten hat die Dichtung sicherlich nur den all- 
gememen Vorstellungen Ausdruok gegeben, die sich in ihr mehr 
als im Yolksglauben zu plastisch gestalteten Bildem verdichteten, 
worauf diese dann wieder auf jene Vorstellungen erhaltend und, 
gegemiber den durch Ort und Zeit bedingten Schwankungen, be- 
festigend zuruckwirkten. Sohon die Vielheit der Gotter laBt hier 
den Gedanken einer unbeschrankten Macht nicht aufkommen. Ist 
diese Vielheit eine naturliche Edge der Teilung der Lebensgebiete, 
deren jedes seine besonderen Schutzmachte fordert, die, aus den 
Damonen der Ortssage ubemommen, auch in der Gottersage nicht 
entbehrt werden konnen, so fuhrt nun notwendig in ihr eine solche, 
die menschliche Arbeitsteilung ixmerhalb der Gotterwelt widerspie- 
gelnde Sonderung der Machtgebiete zugleieh eine Einschrankung 
der letzteren mit sich. Freilich bleibt daneben immer das Bedurfnis 
bestehen, diese Vielheit gottlicher Krafte in einer obersten Gott- 
heit, emem nach dem Vorbild des menschlichen Herrschers ge- 
dachten Gotterfursten, zur Einheit zusammenzufassen. Doch eben 
diese Herrschaft ist im Hinblick auf die Anspriiche anderer Einzel- 
gotter keine absolute. Darum kann auch die Gottersage der un- 
personlichen damonischen Machte nicht entbehren. So stehen als 
Schicksalsdamonen die Moiren neben den Gottem, als ein Rest 
alten Damonenglaubens, der von der Gottersage assimiliert ist, 
um alles zu umfassen, was sich auBerhalb des Willens der Gotter 
in der Menschen- wie m der Gotterwelt ereignet. Es ist die gleiche 
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aus der Damonen- in die Gotterwelt hineinragende Yorstellung, 
die in wechselnden Formen iiberall wiederkehrt, wo eine solche 
Teilung der Lebensgebiete in der Gdttersage vorkommt. Hat erst 
die Gewohnheit, die Knit- und die Rechtsnormen in der Schrift zu 
fixieren, um sich gegriffen, so nimmt diese Yorstellung vollends 
auch darin eine unpersonliche Form an, daB nun der die Anfimge 
der Schreibkunst begleitende Schriftzauber auf sie heraberwirkt. 
Immerhin haben die Scbicksalstafeln der Babylomer so wenig wie 
die sibyllinischen Bucher der Romer und die Schicksalsrunen der 
Germanen die hinter ihnen stehenden damonischen Schicksals- 
machte verdrangt. Yielmehr differenzieren sich diese fortan ebenso 
wie die Gotter selbst, so daB schlieBlich jeder irgend wichtigere 
Lebenszweck von einem besonderen damonischen Wesen beschiitzt 
ist. Alio dieso Wesen sind Damonen, nicht Gotter, auch nicht 
» Personif ikationen des praktischen Lebens«, wie man sie genannt 
hat 1 ), Denn es fehlt ihnen jener Charakter der Personlichkeit, 
der den Gott von dem Damon scheidet. So kommt es, daB sie vor 
allem auch in dieser auBersten Beschrankung und Vervielfaltigung 
lhrer Bedeutungen Frodukte eines untergehenden Gotterglaubens 
sind, der innerhalb emer von mannigfaltigen Interessen beherrschten 
Kultur fur die verlorenen Gotter Ersatz bei den Damonen sucht. 
Anders in der noch unter dem vollen Eindruck des Heldentypus 
stehenden Gottersage. Hier smd es vornehmlich die in der eigenen 
Seele lebenden Affekte der Schuld und der Rache, der Furcht und 
der Uberhebung, die Ermyen, die Ate, die Hybns, die Noinesis, 
die noben den allgemeinsten Verkorperungen des dunklen Verhang- 
nisses und des unbereehenbaren Gluckszufalls, den Moiren und der 
Tyche, als solche damonische Wesen fortbestehen. Ihr Verhaltnis 
zu den Gottorn spricht sich aber schon darin aus, daB sio deren 
Walten erganzen, so daB fortan die Weltordnung beide voraus- 
setzt, wahrend anderseits die Gotter, insofern ihre Ratschlusse dem 
Menschen verborgen sind, selbst an der Natur der Damonen teil- 
nehmen. So fuhrt vornehmlich Zeus den Beinamen des Satfidvtog, 
wahrend umgekehrt die unter den Menschen finster schleichende Ate 
nach dem Mythus eine Tochter des Zeus ist, der sie, weil sie dereinst 
l ) Prellor- Jordan, Romische Mythologie 3 , II, S. 228 ff. 
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ihn selber bestrickt, vom Himmel auf die Erde geschleudert hat 
(II. 19, 91 If.). Hausen die Damonen, wie dieser Mytbus andeufcet, 
im allgemeinen auf Erden, nicht im Himmel, so entbehren sie, wie 
lhre Beschrankung auf das Wohl und das Wehe des Menseben und 
auf deren Beflexe in dessen eigenen Gemiitsstimmungen zeigt, ganz 
und gar des selbstandigen personlichen Lebens, das die Gotter 
ihrer engen Beziehung zur Heldensage verdanken. In solchem 
Sinne darf man wohl sagen, daB nach dieser Seite, die ja allerdings 
nieht als die einzige gelten darf, der Held der Yater des Gottes 
ist, nicht umgekehrt der Gott der Yater des Helden, wie die Heroen- 
sage es nachtraglich uindeutet. Der Held ist der idealisierte Mensch, 
der Gott aber als personliches Wesen ist der idealisierte Held. 

So ist denn auch die Gottersage vor allem da, -wo das person- 
licbe Wesen und Walten der Gotter in ihrem Yerkebr miteinander 
und mit menschliehen Helden hervortritt, keine selbstandige Sagen- 
form, sondern sie ist so sehr mit der Heldensage verwebt, daB sie, 
von dieser gelost, in eine Reihe einzelner Ziige zerfallt, die zwar 
den Charakter eines Gottes beleuchten konnen, nie jedoch eine zu- 
sammenhangende Handlung bilden. Das gilt selbst da, wo die 
Gottersage offenbar mit Absicht nach dem Vorbild der Heldensage 
von der Dichtung umgeformt ist, wie im nordgermanischen Mythus; 
es gilt aber vor allem von dem griechischen Epos, das hier sichtlich 
treuer das urspriingliche Yerhaltnis bewahrt hat. Dies zeigt deutlich 
die nachhomerische Hymnendichtung. In ihr besteht die T ehnik 
des Dichters durchweg darin, daB er aus dem, was von einem ein- 
zelnen Gotte erzahlt ist, mehrere Ziige zu einem Gesamtbild ver- 
einigt, um dann mit der Lobpreisung des Gottes zu enden. So in 
den Hymnen auf den delischen und pythischen Apollon (Horn. 
Hymn. I, II), Oder in dem kostlichen Hymnus auf Hermes, der 
diesen erfindungsreichsten der Gotter als Meister der Diebe, als Be- 
schutzer der Yiehherden und als Schopfer kunstvoller Musik m 
emer Erzahlung schildert, die den eben erst den Windeln entstie- 
genen Gott zu ihrem Helden hat (III). Kommt es darauf an, die 
kultische Bedeutung einer Gottheit ins Licht zu setzen, so greift 
da nn wohl auch der Diehter eine einzelne Handlung heraus, in der 
ihre segenspendende Macht besonders sich kundgibt. So in dem 
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Hymnus auf Dionysos (YI) und in dem die Perle dieser Dichiungen 
bildenden Hymnus auf Demeter (V). Deutlich erkennt man aus 
diesen Dichtungen, daB, so wirksam solche Ziige zu einem Loblied 
auf den Gott verwertet werden konnen, nimmermehr aus ihnen ein 
Gotterepos sich gestalten lieBe. Dieses bedarf gerade derjenigen 
Eigenschaften, durch deren Mangel die Gotter von menscbliehen 
Helden verschieden sind, der Wandelbarkeit des Schicksals, die 
selbst den gewaltigsten Helden mit dem Untergange bedroht. Fur 
die Gotter gibt es, mag auch ihre Macht durch ihren eigenen Wett- 
streit und schlieBlich durch das Schicksal begrenzt sem, keine 
dauemde Trubung des Daseins durch solch voriibergehendes Schei- 
tem ihrer Wunsche, weil es keinen Tod fur sie gibt, der ihrem 
Wollen und Wunschen fur immer ein Ziel setzt. Diese Gleichformig- 
keit ihres Daseins gostattet ihnen wohl an den Wechselfallen des 
menschlichen Lebens teilzunehmen und in sie einzugreifen. Doch 
eben weil sie uber dem Menschen stehende, ihn schiitzende und von 
ihm zu furchtende Machte sind, fehlt ihnen das eigene selbstandige 
Leben, Wenn sie trotzdem keineswegs jener individuellen Person- 
lichkeit entbehren, die die emzelne Gottergestalt von jeder andern 
scheidet, so hat dies wiederum darin seinen Grund, daB sich ihr 
Wollen und Handeln, wie dies das Epos und die ihm entsprungene 
Hymnendichtung zeigen, in den fortwahrenden Beziehungen zum 
menschlichen Leben, vor allem zum Leben dor Helden betatigt. 
Darum scheiden sich nun aber auch diese unter dem EmfluB del 
historischen Heldonsage entstandenen Gottertypen von ihren roheien 
Vorfahren, wie sie auf weiter zuruckliegenden Kulturstufen als 
besondere sogenannte Schutzgotter des Kriegos, der Jagd, des 
Ackerbaues oder emzelner Handwerke und Kunste ontstanden sind. 
Diese noch in die Spharo der Ortssage hereinreichenden Wesen 
sind in Wahrheit niehr Damonen als oigentliche Gotter: sie gehen 
ganz in der ihnen im Kultus angewiesenen Bestimmung auf und 
entbehren daher der selbstandigen Eigenart, die zum Wesen des 
Gottes gehort. Yermoge dieser Eigenart der Einzelgotter ist aber 
endlich die Gotterwelt auch darin ein Abbild der Menschonwelt, 
daB zwar jede Gottheit ihren besondoren Beruf und ihre eigene 
Wirkungssphare hat, dafi diese jedoch keineswegs fest abgegrenzt 
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ist, sondern, wie es die Natur frei handelnder Wesen mit sich bringt, 
nach alien Seiten in das Wirken anderer Gotter hinuberreieht. Wie 
dem Apollon und der Athena in besonderen Fallen die Blitzwaffe 
des Zens zu Gebote steht, so sind beide neben Ares Besehutzer der 
kampfenden Helden; neben Apollon pflegt Hermes Gesang und 
Saitenspiel usw. Wie dem Helden, so bleibt eben auob dem Gott 
nichts fern, was unter Mensehen begebrenswert und rtibmlicb er- 
seheinen kann. Sein Gegengewicbt findet jedoeh der Widerstreit 
der Bestrebungen, der dieser gottlicben so wenig wie der mensch- 
lieben Gesellschaft feblen kann, in dem Gotterstaat, der auch 
darin ein Abbild des menschlichen Staates ist, daB unter dem Yor- 
sitz des Herrscbers eine Ratsversammlung oberer Gotter liber das 
Yolk der iibrigen sich erbebt. DaB diese Versammlung bei den 
Griechen zuerst zebn, dann zwolf Mitglieder umfaBte, entspricht 
der Bedeutung, die beide Zablen auch in der Ordnung des burger- 
lichen Lebens besafien. Wenn dabei die Zwolfzahl schlieBlicb ob- 
siegte, so war gerade bier wobl die spezifiscbe Heiligkeit maBgebend, 
die man ibr vor andem beilegte. Daber denn auch bei den Baby- 
loniern vor der Zwolf- die ihnen noch heiligere Siebenzahl als Aus- 
druck fur die Gottergesamtheit den Vorrang behauptete, obgleicb 
das iiberaus reichhaltige babylonische Pantheon durch keine dieser 
Zahlen zu erschopfen war und man daher entweder aus der Fiille 
der Gotter ein engeres Kollegium auswablte oder geradezu an die 
Stelle von sieben Gotterpersonen sieben Gottergruppen treten lieB. 
Hierin liegt zugleich ein sprecbender Beweis dafiir, daB es nicht 
sowobl darauf ankam, die Gotter zu zahlen, als vielmehr ihre ge- 
scblossene Einheit bervorzuheben 1 ). 

Docb die feierlichen Formen, in die sich in dem Gotterstaat 
das Leben der Gotter kleidet, konnen es nicht bindern, daB dieses 
Leben, sobald es nicht mehr bloB in der Teilnahme an Helden- 
kampfen und Menscbenscbicksalen aufgeht, sondern auf die Gotter- 
welt selbst sich zuriickzieht, keinen selbstandigen Inbalt hat, und 
daB darum, je mehr die Dichtung diese Lucke durch Ubertragung 
alter Marohenmotive Oder durch freie Erfindung auszufiillen sueht, 

1 ) J. Heim, Siebenzahl und Sabbat bei den Babylomem und im Alten 
Testament, 1907, S. 19 ff. 
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am so mehr jenes Bild einer bald schwelgerischem Nichtstun 
bald unniitzem Zanb und Streit sich hingebenden Gesellschaft ent- 
stehen muB, me es schon Xenophanes und Plato an den homerischen 
Schildorungen geriigt haben, und wie es spater Lukian in seinen 
»Gottergespraehen« verspottete. Hier tritt dann aber fnihe schon 
ein anderer, vollig auBerhalb der Heldensage liegender Gedanke an 
diese Gotterwelt heran: er besteht in der Vorstellung eines Wett- 
kampfes mit andern gleichgearteten, jedoch den Gottern 
feindlichen Machten und einer aus diesem Kampf entsprin- 
genden Einsetzung eben jener Weltordnung, zu deren dauernden 
Beschiitzern sich die Gotter erheben. Dieser Kampf, bei dem nun 
die Gotter nicht bloB die Kampf e der Helden unsichtbar lenken 
und Lohn oder Strafe uber diese verhangen, sondern in dem sie 
selbst, ganz wie die Helden, untereinander um Leben oder Untergang 
ringen, ist der Kampf mit den Naturdamonen, mit jenen Machten, 
die vom Menschen schon zu einer Zeit, da es fur ihn noch keine 
Gotter gab, gefurchtet wurden, und die fortan neben diesen von ihm 
gescheut werden. So entsteht hier von selbst der Gedanke einer 
Ubertragung des Kampfes der Helden, der die Heldensage und das 
aus ihr entstandene Epos erfullt, auf jene beiden ubermenschlich 
vorgestellten Wesen. Doch dieser Kampf kann sich naturgemaB 
erst zu einem Gotterkampf gestalten, nachdem die Gotter selbst 
unter dem EinfluB der Heldensage zum Leben erwacht sind; und 
auch dann ist 63 gerade das ihnen vorausgehende Walten der furcht- 
baren Naturdamonen der Berge, der Felsen und Einoden, der Stiirme, 
der Wolken, des Donners und der Blitze, dem die Bilder oines sol- 
chen Gotter- und Damonenkampfes entnommen werden. Diese 
Motive liegen weit von jenen andern ab, die in der Holdensage die 
Gotter zu personlichen Wesen gestaltet haben. Denn die damo- 
nischen Naturmaehte widersetzen sich vermoge ihrer alle andern 
Motive zuriickdrangenden Gewalt uber das menschliche Gemiit der 
Ausbildung jener Vorstellung einer menschenahnlichen, zwisehen 
mannigfachen Farbungen des Naturells und der Begabung wech- 
selnden Gotterwelt. Darum tragen nun auch die Gotter, solange 
sie in dem Kampf um die Welt sich betatigen, durchaus den Cha- 
rakter von Damonen an sich. Auch da, wo sie in andern Gebieten 
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der Sage wirklich ihrer personlichen Natur gemaB handeln, ver- 
wandeln sie sich unter dem Zwang jenes Themas vom Kampf mit 
den Naturdamonen selbst wieder in Damonen. Nachdem sie unter 
der Einwirkung der Heldensage zu den personlichen Wesen ge- 
worden sind, als die sie der Mythus und insbesondere der Kultus 
festhalt, gehen dann aber auch die Attribute, die emst den Damonen 
eigen waren, an die Gotter uber: so der Blitz und der Donner, die 
Wolken und die Winde, die nun zu Hilfsmitteln werden, deren sich 
die Gutter teils als Waffen teils als Warnungszeichen bedienen. 
Alles das weist darauf hin, daB in der Vorstellung des Gottes zwei 
Zuge sich vereinigen, die ihm von jetzt an eigen bleiben: den einen, 
die Personlichkeit, entnimmt er dem Helden; den andem, die uber- 
waltigende Macht, entnimmt er vorzugsweise dem Naturdamon. 

Naehdem auf dem erhohten Schauplatz ernes kriegerischen 
Heldenlebens aus den damonischen Wesen der Urzeit der Typus 
des heldenhaften Gottes entstanden ist, hat jedoch dieser ProzeB 
echter und eigentlicher Theogonie noch mcht sein Ende erreicht, 
sondern was die epische Dichtkunst in unbestimmteren Umnssen 
hingestellt, das sucht die bildende Kunst dauemd festzuhalten, 
um in der Ausgestaltung des durch die Heldensage geschaffenen 
Bildes das ideale Wesen der Gottheit immer vollkommener zum 
Ausdruck zu bringen. Und hier ist es nun der griechische Gotter- 
mythus, der, wie er im Yergleich mit den Gottermythen der orientali- 
schen Kulturvolker der relativ jungere ist und darum naher an seinen 
Ursprung zuruckreicht, so zugleich unter der vereinten Hilfe der 
Dichtung und der bildenden Kunst eine reichere Entwicklung durch- 
lebt hat. Mit damonenhaften Gottem oder, wie es vielleicht besser 
lauten wiirde, mit Damonen, die allmahlich mensehenahnhche Ge- 
stalten annehmen, hat, so weit sich erkennen laBt, iiberall der Gotter- 
mythus begonnen. Auch bei den Griechen sind die Spuren dieses 
Anfangszustandes m den zahlreichen Gottermarchen erhalten ge- 
bheben, in denen uns die spateren Gotter bald mit alien Eigen- 
schaften der alten Sturm-, Wolken- und Blitzdamonen, bald als tier- 
gestaltige Zauberwesen entgegentreten. Aber wahrend die Gotter- 
mythen der alten Kulturvolker, von wenigen Ausnahmen abgesehen, 
wo die begeisterte Inspiration die Hymnendichtung uber diese 
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Niederungen des Damonenglaubens erhebt, im allgemeinen in dieser 
Sphere geblieben und vollends aus der bildenden Kunst der Orien- 
talen die tiorgestaltigen Gotter nie ganz verschwunden sind, hat 
das griechisehe Epos die Gotter nach dem Yorbild der Helden, an 
deren Sehicltsalen und Kampfen sie teilnehmen, zu menschhchen 
Personlichkeiten mit den Eigenschaften idealer Helden erhoben, 
und dieses in der poetischen Schilderung der Gotterwelt nur un- 
bestimmt und fliichtig festzuhaltende Bild hat dann die plastische 
Kunst in jahrhundertelanger Arbeit in die anschauliche Wirklich- 
keit ubergefiihrt. So enthalt der griechisehe Gottermythus mit 
dieser seiner Weiterfiihrung in Epos und bildender Kunst die voll- 
standigste Geschichte der Gotter, die wir kennen. In ihren zahl- 
losen Yerwandlungsmarehen tragt diese Gotterwelt noch deutlich 
genug die Spuren ihrer damonischen Vergangenheit an sich. Auf 
der andern Seite bieten aber die Gottergestalten der klassischon 
Kunst die Idee der anthropomorphen Gottheit in jener hochsten 
Vollendung, iiber die hinaus nur noch der eine Fortschritt moglich 
ist, dafi die Yergeistigung der Gottesidee die anthropomorpho Gott- 
heit iiberhaupt verschwinden laBt. 

c. Der Niedergang der personlichen Gotter. 

Auf verschiedenen Wegen hat sich dieser Ubergang der durch 
die Heldensage geschaffenen personlichen Gotter in uberporson- 
liche gottliche Wesen vollzogen, und auch hier bieten, ebenso wie 
fur den damonischen Ursprung der Gotter, Mytlius und Eeligion 
der Griechen das typische Yorbild einer Entwicklung, die wir, trotz 
der manmgfachsten Abweichungen mi oinzelnon, wohl als eine all- 
gemeingultige betrachten durfen. Typisch nicht nur, sondem auch 
vor alien andern, die wir kennen, ausgezeichnet erseheint aber hier 
die religiose Entwicklung durch die Mannigfaltigkeit der auf das 
gleiohe Ziel gerichteten Erscheinungen, in denen die Umwandlung 
der personlichen in die uberpersonliehen Gotter erfolgt, wahrend 
uns an andern Orten aus der Fulle dieser Erscheinungen im allge- 
meinen nur einzelne in greifbarei Form entgegentreten. Am nachsten 
liegt wohl in dieser Beziehung der Vergleieh mit Indien, dies um 
so mehr, als, abgesehen von oinigen, einer spiiteren Zeit angehoron- 
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den sekundaren Beziehungen und von zweifelhaften ursprunglichen 
Ubereinstimmungen beide religiose Entwieklungen selbstandig ein- 
ander gegeniiberstehen. Aber wie weit liegen hier, mag auch als 
Endresnltat der Ubergang in die uberpersonliche Gottheit derselbe 
sem, die Wege vonemander ab, die zu diesem Ende gefiihrt haben! 
Wahrend in Indien die Abhhngigkeit des religiosen Kultus von dem 
Brahmanentum nnd seinen tbeologischen Schulen das religiose 
Denken fruhe schon anf die Wege der philosophischen Spekulation 
gefuhrt hat, steht die griechische Philosophie anBerhalb einer 
fiihrenden Priesterschaft. Darum ist es dort anscheinend die Philo- 
sophie allein, die jene gewaltigste Wendung, die die Gottesidee 
seit ihrem Ursprung ans dem Damonenglauben erlebte, hervorge- 
bracht hat. Em augenfalliges Zeugnis dafiir ist die Tatsache, daB 
der groBte religiose Beformator Indiens, Buddha, aus der in der 
spekulativen Umgestaltung der Beligion fortgeschrittensten philoso- 
phischen Schule hervorging. Wie anders in Griechenland ! Hier 
hat sich die gleiehe Wendung ganz auf dem Boden des Mythus 
und des Kultus selbst vollzogen, und die Philosophie hat eigent- 
hch uberall erst zu dem, was sich im Yolksglauben bereits vor- 
bereitet und teilweise vollendet hatte, ihr Credo hmzugefiigt. So 
ist das Verhaltnis des Pythagoreismus zu den orphischen Kulten 
auch fur die kommenden Zeiten maBgebend geblieben, insbeson- 
dere darin, daB die philosophische Portfuhrung wesentlich auf 
wissenschaftlicher Seite lag, wahrend die religiose Grundlage da- 
von wenig beriihrt wurde. Darum sind die Pythagoreer in ihren 
religiosen Bestrebungen stets eine orphisehe Sekte geblieben. Ihre 
Mathematik, ihre Astronomic und Physik ist ihr ausschlieBliches 
Eigentum, oder, so weit es entlehnt ist, stammt es aus andem 
Quellen. Der Orphismus aber ist bei allem EinfluB, den einzelne 
Personlichkeiten auf ihn ausgeiibt haben mogen, in seinem Ge- 
samtcharakter, so weit sich erkennen laBt, aus Uberlebnissen der 
nie ganz erloschenen lokalen Heil- und Totenkulte und aus neu 
hinzutretenden Mythen und Kulten, wie sie den mehr und mehr 
dem Yerkehr mit stammesfremden Gebieten sich offnenden gnechi- 
sehen Landschaften zustromten, hervorgegangen. Im Vordergrund 
dieser neuen Kulte steht der Dionysoskult. In der Aufnahme dieses 
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Gottes, dor wahrscheinlich erst die alten noch dem Medium des 
D&monenglaubens angehorenden Toten- und Beelenkulte in eigent- 
liche Gotterkulte umwandelte, besteht die groBe Bedeutung der 
orphischen Mysterien. Unter der Eiihrung des Gottes haben die 
religiosen Jenseitskulte der Orphiker nicht bloB die alteren, m 
der Naturgrundlage der Yegetationskulte ihnen verwandten eleusini- 
seben Mysterien assimiliert, sondern, indem der Mysteriengott selbst 
von den alten homerischen Gottern in ihre Mitte aufgenommen 
wurde, hat er allmahlich diese Gotter selbst umgewandelt. Denn 
darin besteht nicht weniger als in der Verbreitung der neuen, von 
religiosen Genossensehaften gepflegten Kulte die veranderte Lage 
der spateren gnechischen Religion, daB zwar die alten homerischen 
Gutter ihre Namen bewahren, daB sie sich aber mohr und mehr 
in ihrom Wesen verandern, indem sie die ausgepragten person- 
lichen Charaktereigenschaften, in denen sie uns in dor Heldonsago 
entgegentreten, verlieren. 

Ein Symptom dieser Yerfliichtigung der Gotterpersonlichkeit 
ist hier sichtlich auch die schon erwahnte Aufnahme abstrakter 
Begriffe in die Reihe der Gotter. Die Tyche, die Nemesis, die Nike, 
der Bonus Eventus, die Virtutes wandeln sich bei der Uborfuhrung 
dieser Namen in Gotter doch immer nur scheinbar in Personlich- 
keiten urn. Sie gleichen gliick- Oder ungluckbringenden Damonen, 
nicht wirklichen Gottern. Nun reichen freilich manche dieser un- 
personlichen Wesen schon in die altere Zeit zuriick. Aber gerade 
diese den Wandel dor Zeiten iiberdauernden Begriffe zeigen dabei 
bedeutsame Yeranderungen. Wo sie, wie dereinst, neben den per- 
sonlichen Gottern stehon, da besitzen sie durchaus den Gharakter 
finsterer damonischer Wesen, dalier sie denn auch meist, wie die 
Damonen iiberhaupt, in der Mehrzahl auftreten: so die Moiren, die 
Erinyen. Oder sie weisen auf die Grenze hin, die der Maclit der 
Gotter gezogen ist und die in ihrem personlichen Wesen ebenso wie 
in ihrer Yielheit, die dem Willen jedes einzelnen Schranken setzt, 
ihre Quelle hat. Darum ist Zeus selbst der Tyche unterworfen. 
Ganz anders in der Zeit, in der sich die Herrschaft der personlichen 
Gotter ihrem Ende zunoigt. Jetzt treten jene zu damonischen 
Machten gewordenen Begriffe, fast unbeschrankt an Zahl, mitten 
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unter die Gotter wie ihresgleicben. Sie konnen, wle diese, eben- 
sowohl freundliche wie feindliche Machte sem, ja sie folgen auch 
darin den Gottern , daB sie nun in fortschreitendem MaBe in 
heilsame Wesen ubergehen. Tragen sie dock zumeist sebon in 
ihren Namen die Burgschaft ihres beilbringenden Wesens in sich. 
Ereilich hort dabei das Streben, diese Begriffswesen an eme 
echte Gotterpersonlicbkeit gebunden zu denken, nicht auf. So 
treten der Nike, Hygieia, Pronoia eme Athena Nike, Athena Hy- 
gieia, Athena Pronoia zur Seite, und mogen auch manche dieser 
Verbindungen infolge naheliegender Assoziationen xnit den herge- 
brachten Charakteren der Gotter mehr sich fixieren als andere, der 
Willkur ihrer Bildung ist kaum eine Schranke gesetzt. Doch in- 
dent em solcher Doppelname das Wesen des Gottes wiederum nur 
auf eine abstrakte Eigenschaft bezieht, ist von den beiden Teil- 
wirkungen, die die Verbindung hervorbringt, der Bindung des Begriffs 
an ein personliches Wesen und der Verfluehtigung der Personlich- 
keit durch ihre Beziehung auf einen Begriff, die letztere die uber- 
wiegende. Deutlich erhellt dies auch aus emer andem, analogen Ver- 
bindung, die in der gleichen Zeit der Auflosung der alten Gotter 
nicht selten vorkonunt, und die nicht, wie die vorige, an den langst 
geiibten Gebrauch dauemd gewordener Attribute sich anlehnt. Sie 
besteht darin, daB nicht der Name der personlichen Gottheit mit 
dem eines abstrakten Begriffswesens, sondern daB die Namen zweier, 
ihrem urspriinglichen Charakter nach ganz verschiedener Gotter zur 
Emheit verbunden werden. DaB damit die Personliehkeit der aus 
einer solchen Mischung entstehenden Doppelgottheit nicht gesteigert, 
sondem verdunkelt wird, ist augenfallig. Eme Athena Nike als die 
machtige Gottm, die im Kampf fur ihre Schutzbefohlenen ganz als 
Sieg sich betatigt, laBt sich noch denken. Aber was soil man sich 
unter einem Zenoposeidon oder unter emer Heraphrodite vorstellen? 
Es ist klar, hier bedeutet die Verbindung nicht eine Hebung, son- 
dem eme Aufhebung der Gotterpersonlichkeit. Im Hintergrund steht 
aber unleugbar das Streben, moglichst alle gottlichen Attribute uber 
das MaB des einzelnen personlichen Gottes hinaus zu steigem; und 
das bedeutet eben die Tendenz, den Gott, der nur als Einzelperson- 
lichkeit moglich ist, in eme uberpersonliche Gottesidee umzuwandeln. 
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Zu diesem Wandel der alten Gotter tritt nun in dieser nach 
neuen Gottem begehrenden Zeit die Aufnahme fremder, vor allem 
aus den groBen Kulturreichen des Ononis zugewanderter. Bedeut- 
samer noch ist aber eine andere, zu dieser Erweiterung dos Gotter- 
himmels nieht minder wie zu jener Verfhichtigung zu abstrakten 
Begriffen anscheinend kontrastierende Erseheinung. Sie besteht 
in der Ruekkehr zu der unmittelbaren Verkorperung der Gotter 
in den einzelnen Naturerscheinungen. Gerade sie findet in der Auf- 
nahme orientalischer Stemkulte und der mit ibnen verschwisterten 
astrologischen Mantik ihren Ausdruck. Indem der Sternenhimmel 
der Zufuhr solch neuer Himmelsgotter und ihrer Veibindung nut 
den alten ein weites Feld eroffnet, ist es vor allem das strahlendste 
der Gestime, die Sonne, die in ihrer unmittelbaren Erseheinung 
die Herrschaft iiber die gosamte Gotterwolt gowinnt. Der alte Gott 
Holios, der sichthch wegon seiner Gebundenheit an die unmittelbare 
Anschauung dem eigentlichen Gdtterstaat fernblieb und, ahnlich dem 
Okeanos und andern gewaltigen Naturerscheinungen, halb noch in 
die Region der Damonen zuriickreichte, beginnt in den Kulten der 
hellenistisch-romisohen Welt die alten Gotterkonige Zeus und Ju- 
piter zu verdrangen. Mag dieser Vorgang auch durch die verwandten 
orientalischen Sonnenkulte unterstiitzt werden, die den Gedanken 
nahe legen, alle diese Sonnengotter seien von diesem hellenisehen 
Helios nur im Namen verschieden, als das durchschlagende Motiv 
erkennt man doch das Streben, diosen am sinnenfalbgsten in der 
unmittelbaren Erseheinung sich offenbarenden Gott alien andern 
uberzuordnen. In der beriihmten Preisrede Kaiser Julians auf 
den Gott Helios leuchtet dieses Motiv uberall hervor. Damit 
kehren aber die Gottervorstellungen dieser Zeit sichtlich zugleieh 
zu den Anfangen der Entstehung der Himmelsgotter zunick. Denn 
als korperliche Wesen, ganz so wie sie in ihrer Erseheinung am 
Himmel gegeben sind, darum mehr als unnahbare und iibennaeh- 
tige Damonen denn als personliche Gotter haben die Himmels- 
gotter ihre Laufbahn begonnon. Jetzt, nachdem sie ein roiches 
personliches Leben zuriickgelegt, in diesem aber mehr und mehr sich 
ihrer ursprimglichen Bedeutung entfremdet haben, kehren sie wiodor 
zu jenem Anfang zuruck. Auch die Kulte, die ihnen gewidmet sind, 
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nahem sich wieder den alten Damonenkulten; und nicht minder 
spricht sieh dies in der zunehmenden Macht aus, die aueh 
sonst der Zauber- und Damonenglaube gewinnt. So scheidet sich 
dieser die gesamte Kulturwelt ergreifende ProzeB des Untergangs 
der griechischen Religion in zwei an sich entgegengesetzte und 
doch zugleich eng zusammenMngende Erscheinungen. Aul der 
einen Seite waltet deutlich die Tendenz einer Erhebung der per- 
sonlidien Gotter zu uberpersonlichen und damit weit uber die 
Schranken der alten Gotter emporwaehsenden Gottheiten. Aul 
der andem Seite ge-winnt das Streben nach einer Ruckverwand- 
lung der Gotter in damonische Machte in einer Eiille neu empor- 
wuchemder Damonenkulte und den ihnen parallel gehenden Er- 
schemungen eines regellosen Aberglaubens die Oberhand. Dort 
ist es in ge-wissem Simi eine Wiederholung und Steigerung der Apo- 
theose, die dereinst aus Damonen und Helden personliche Gotter 
geschallen hat. Eine solche Steigerung inufi mit innerer Notwendig- 
keit weiterhin Gotter zu uberpersonlichen Weltmachten erheben. 
Hier verwandeln sich die namliehen Gotter umgekehrt wieder in 
damonische Wesen, denen ahnlich, aus denen sie dereinst entstan- 
den waren. Dies Schicksal erscheint aber um so unvermeidlicher, 
als dieser Zeit auch das alte Heldenideal verloren gegangen ist. 
Denn wo immer sich in ihr der Gedanke einer das gewohnliehe MaB 
menschlichen Konnens iiberragenden Personlichkeit regt, da ist es 
die geistige Seite des menschlichen Seins, die an die Stelle der alten 
Heldentugenden tritt. Kein sprechenderes Zeugnis gibt es fiir diesen 
Wandel als die Umdeutung, die gelegentlich die alten Heldenge- 
stalten der Sage, vor andem die zu jeder Zeit popularste der grie- 
chischen Welt, die des Herakles erfahrt. Den gewaltigen, durch 
seine physische Kraft die Naturmsichte bezwingenden Heros ver- 
wandeln die Sophisten und Stoiker in ein Yorbild Huger Besonnen- 
heit und ernes uber Leiden und Schmerz sich erhebenden Selbst- 
bewuBtseins. Mehr noch sucht aber die Zeit in neuen, der Wirk- 
lichkeit angehorenden und durch Mythenbildungen nach alten 
Mustern ins Ubermenschliche erhobenen Personlichkeiten, wie etwa 
in einem Apollonius von Tyana, ihr Ideal zu verwirklichen. So tritt 
zu jenen beiden Erscheinungen, die den Geist der untergehenden 

Wundt, Volkerpsychologie VI 2 Aufl 1® 
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Eeligion kennzeichnen, zur Verwandlung der personliehen in die 
uborpersonlielie Gottheit und der mit dieser nicht selten in triibor 
Mischung zusammengehenden Euckverwandlung in unteiperson- 
liehe damonische Wesen, eine dritte ergimzend hinzu: das Streben 
nacb einem neuen, rein menschlichen Ideal, das da, wo der Mensch 
des Yertrauena auf personliohe Heifer und Schiitzer bedarf, fiir 
die untergegangenen Gotter emtreten soli. So ersetzt dieses neue 
Mensehheitsideal auf der einen Seite das alte Heldenideal, auf der 
andem schlieBt es die Liicke, die durch die Entstehung der iiber- 
personlichen Gottheit entstanden ist; und damit ist nun der Ge- 
danke nahe gelegt, durch diese ideale mensehliche Personlich- 
keit werde der Yerkehr des Menschen mit der durch ihr uber- 
sinnliches Wesen selbst unerreiehbar gewordenen Gottheit ver- 
mittelt. Dies fiihrt dann leicht zu der weiteren Vorstollung einos 
realen Oder emer Mehrheit realer porsonlicher Mittelwesen, die selbst 
als gottliehe Machte erscheinen und im Kultus als neue per- 
sonliche Gotter die alten ersetzen. 

Die Philosophic hat diesen ProzeB des Untergangs und der Neu- 
bildung der Eeligion nicht erzeugt, aber sie hat ihn vomehmlich 
in den einfluBreicheren Eichtungen der hollenistischen Philosophio, 
im Stoizismus und im Neuplatonismus, zum bogrifflichen Aus- 
druck gebracht und dadurch wirksam in ihn emgegriffen. Das 
Weltprinzip der Stoa, das sie in Anlehnung an den Volksglauben 
Zeus, im Euckbliek auf die dem Godanken ernes allgemeinen Welt- 
gesetzes am nachsten gekommono altero Philosophio Heraklits den 
Logos nennt, schlieBt in dieser doppolseitigon Natur der Gottos- 
idee unmittelbar den Begriff emer uborpersonlichen Gottheit in sich. 
Indem aber die Stoa auBerdem den idealen Menschen als die voll- 
kommenste Verwirklichung der Gottheit betrachtet, bringt sie zu- 
gleich den Gedanken emer doppelten Bonn des gottlichen Wesens 
zur Geltung: einer uberpersonlichen, absolut transzendenten und 
einer in dem IJrbild des idealen Menschen lebendig gewordenen 
personliehen Verwirklichung. Der Neuplatonismus, der die alten 
Gotter erneuern und, dem verbreitoten Zug der Zoit folgend, vor- 
mehren mochte, erhebt gleichwohl diese Gotter, indem er sie in 
ein logisches Begriffssystem ordnet, zu reinen Bogriffswesen, die 



Der Stammesgott Israels, 


179 


hochstens da sieh zu personlichen Gottern verkorpem konnen, wo 
sie, wie in dem bereits von Philo, dem Vorlaufer der neuplatoni- 
schen Bichtungen, herubergenommenen Logosbegriff, in der vom 
Allgemeinen zum Einzelnen fortsohreitenden Verwirkliehung der 
gottlichen Yemunft in dem idealen Menschen zusammentreffen. 
So spiegelt sich in diesen beiden bedeutsamsten Schulen der in dem 
allgemeinen religiosen BewuBtsein in eine Bulle mannigfaltiger Er- 
scheinungen auseinandertretende ProzeB des Untergangs der alten 
und der Geburt einer neuen Beligion. In die Entstehung dieser 
sind zwar noch andere Elemente eingegangen, doch sind unter ihnen 
die Trimmer der alten mit den sghon in ihr sich vorbereitenden 
Neubildungen die bedeutsamsten geblieben. Zugleich kommt aber 
hier der auf hellenisehem Boden beginnenden Entwicklung ein von 
ihr wesentlich versehiedenes, zu der wachsenden polytheistischen 
Tendenz der Zeit scheinbar in starkem Kontrast stehendes Moment 
entgegen, das jedoch gerade durch diesen Kontrast dem tiefsten 
Zug dieser Entwicklung verwandt ist. Es besteht in dem Gegensatz 
des auf einer uberreichen Kultur ruhenden griechischen Gotter- 
staates zu dem ursprunglich aus einem engen StammesbewuBt- 
sein entsprungenen israelitischen Monotheismus. 

io. Der Stammesgott Israels, 
a. Polytheismus und Monotheismus. 

Wie der Polytheismus das natiirliche Produkt der Differen- 
zierung der Kultur und darum, wo immer ein Gottermythus .sich ent- 
wickelt hat, die vorherrschende Erscheinung ist, so sind es nicht 
minder spezifische Kulturbedingungen, die einer in der Yolkseinheit 
begrimdeten monotheistischen Tendenz das Ubergewicht verschaffen 
koimen. Schon die nahezu allgemeingultige Herrschaft ernes poly- 
theistischen Gottermythus weist freilich darauf hin, daB es Ausnahme- 
bedingungen sind, die hier obwalten. Auch darf man von vomherein 
annehmen, daB es nicht besonders verwickelte, sondem im Gegen- 
teil relativ einfache Kulturbedingungen sein werden, unter denen 
ein solcher Erfolg eintritt. Wie dem aber auch sein mag, ob, wie 
nahezu regelmaBig im Eortschritt der Kultur, ein mehr oder minder 

12 * 
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mnfassender Polytheismus zur Ausbildung gelangt, oder umge- 
kehrt der Knit eines obersten Gottes sich zur Alleinherrsehaft 
drangt, in beiden Fallen bilden Stammesgotter, nieht Stadt- 
gdtter die Ausgangspunkte der Entwicklungen. Der Stadtgott 
setzt bereits eine seBhafte Kultur voraus, eine Kultur also, die jen- 
seits der Zeitgrenze liegt, in der Gotterkulte iiberhaupt entstanden 
sind. Der Nomade bringt, ebenso wie der in zerstreuten Land- 
bezirken lebende Aokerbauer, seine Stammesgotter in die Stadte 
mit, die er grimdet. Ob bei diesem Ubergang ein einziger Stammes- 
gott, etwa der eines fiihrenden Stammes, zum herrschenden Volks- 
gott -wird, oder ob aus AnlaB vprschiedener Stammesniederlassungen 
mehrere Stammesgotter zu gesonderten Lokalgottem werden, ist 
schlieBlich in erster Lime eine Frage der geschiohtlichen Bedin- 
gungen, welche die Entstehung einer nationalen Kultur umgeben. 
Die Grundlagen dieser yerschiedenartigen Entwicklungen bloibon 
aber, so weit sie direkt erkennbar oder mit Wahrscheinliohkeit zu 
erschlieJBen sind, iiberall die namlichen. Den Stadt- und den Staats- 
gottem gehen die Stammesgotter voran, die, indem sie an den 
Schicksalen der Stamme, die ilire Kulte pflegen, teilnelimen, selbst 
sich zu Staats- oder, wenn sie uber die Grenzen der einzelnen Staats- 
wesen sich ausbreiten, zu Volksgottem erheben, 

Hier entsteht jedoch ein weiteres Problem. Diese als die 
Vorfahren der spateren Staats- und Volksgottor vorauszuselzenden 
Stammesgotter gehoren im allgemeinon einer unbekannton Vor- 
geschichte der Yolkor an, auf deren Inhalt wir uberhaupt niclit 
aus historischen Zeugnissen, sondem nur aus dem Mythus zuriick- 
schlieBen konnen. Was lehren uns — so lautet demnach die hier 
zu stellende Frage — die Gottermython, soweit sio auf einen 
Zustand zuruckgehen, in welchem es Stadt- und Staatsgotter noch 
nicht gab, liber die Vorlaufer solcher Gotter? Nun ist diese 
Frage selbstverstandlich fiir die verschiedenen nationalen Gotter- 
systeme um so schwieriger zu beantworten, unter je mannigfal- 
tigeren und -weiter zuriickreichenden Kulturbedingungen diese 
Systeme entstanden sind. Je reicher sich insbesondere der poly* 
theistische Gotterstaat entwickelt hat, um so weniger lafit sich im 
allgemeinen an eine direkte Ant-wort denken. Zerfallt doch hier 
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jene allgemeine Frage in eine Yielheit von Einzelfragen, bei deren 
jeder die verschiedenen in der einzelnen Qottergestalt zusammen- 
treffenden Motive nach ihrer urspninglichen Bedeutung, ihrer spa- 
teren Entwicklung and ibrei Beeinflussung durch den Zusammen- 
hang mit andern Bestandteilen des Kultus za beantworten -ware. 
Dem gegeniiber bietet der Kult eines einzelnen Stammesgottes, 
wo er sich als der herrschende Oder gar als der einzige dorcbsetzt, 
olfenbar die gonstigsten, weil einfachsten Bedingongen. Denn 
erstens begegnen wir hier nicht einer verwirrenden Mannigfaltig- 
keit von Gottem, sondem einem einzigen Gott, dessen allgemeiner 
Oharakter demnacb in deutlioberen Uxnrissen gegeben ist. Zweitens 
ist dieser Gott von Hause aus ein Stammesgott, der sich erst in 
einer erheblich spateren Zeit und unter geschiohtlieh leichter er- 
kennbaren Bedingungen zu einem fiber die Grenzen des einzelnen 
Stammes seine Herrscbaft erstreckenden Yolksgott entwickelt hat. 
Endlich bringen es diese gesehiehtlichen Bedingungen mit sich, 
daB sich das Yerhaltnis des Stammesgottes zu andern Gottem un- 
gleich deutlicher fixiert, als dies da zu geschehen pflegt, wo 
die Mitglieder einer polytheistischen Gottergesellschaft einander 
teils hilfreich teils feindlich gegenuberstehen. Unter diesem volker- 
psychologischen Gesichtspunkte gewinnt so der israelitische Mono- 
theismus nicht dadurch seine besondere Bedeutung, dab er wegen 
der frfih entstandenen monotheistischen Tendenz einen hoheren 
religiosen Wert hat — eine Frage, die hier ganz und gar dahin- 
gestellt bleiben mag — sondern dadurch, daB er der einfaehste, 
voraussichtlich am wenigsten von religiosen wie politischen Yer- 
wicklungen abhangige Gotterkult ist. Dabei ffihrt daxrn aber der 
letztere Umstand zugleich die weitere Bedingung mit sich, daB auch 
das Material an mythischen und legendenhaften Uberlieferungen, 
die auf den Ursprung dieses Stammesgottes Licht werfen, eine 
verhaltnismaBig einfachere Beschaffenheit besitzt. 

b. Der Kampf der Kulturen: Ackerbauer und Nomade. 

Das Landergebiet zwischen Kleinasien und der arabischen 
Steppe, das den beschrankten Schauplatz der israelitischen Ge- 
schichte bildet, hat seit uralter Zeit den Yerkehr zwischen den 
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groBen Eeichen ost* und -westsemitischer Kultur vermittelt. Diese 
Kultur der meRopotamischen Lander weist teils auf Babylon 
und Assyrien, teils auf Agypten und die ostlichen Kiistenlander 
des Mittelmeeres hin. Im Gegensatz zu den groBen Weltreichen, 
zwischen denen diese Landschaft oingekeilt ist, sind es eino Mengo 
Weiner Ackorbaustaaten mit nomadisierenden Stammon, die sieh 
zwisehen ihnen bewegen, in die dies Gebiet zerfallt. Darum ist 
es der uralte Kampf des Ackerbauers mit dem Nomaden, in den 
uns auch die friiheste Geschiehte Israels versetzt, und dieser Kampf 
der Kulturen ist hier, -wie uberall, zugleich ein Kampf der Kulte. 
In diesem Z'wischenstromland und seinen syrisohen und phoniki- 
scben Kiistenstadten haben die Ackerkulte mehr als in irgendeinem 
Landergebiet der Alten Welt jene leidensebaftlichen Steigerungen 
erfahren, wie sie uns in ahnliehen Formen nur noch in der Neuen 
Welt die altmexikanische Uberlioferung bewabrt hat. Die typi- 
sehen Formen der sichtlich aus alteren Damonen- und dazu- 
getretenen Gotterkulten gemisekten Friihlings- und Erntefeste sind 
in der Tat in diesen entfernten Regionen der Erde derart iiberein- 
stimmende, daB man sch-werlich umhin kann, hier an unabhangig 
■wirkende allgemein menschliche Motive zu denken. Daneben sind 
aber freilich Wanderungen der Gotter und ihrer Kulte nicht aus- 
geschlossen, und im Gefolge dieser Wanderungen konnen jene 
typischen Motive je naeh den besonderen Kulturbedingungen, die 
sie in ihren Verbreitungsgebieten vorfmden, selbst sich wandeln 
und ebensowohl Steigerungen wie Milderungen erfahren. Dies bo- 
statigt sich wohl vor allem bei jonen Acker kul ten der asiatischen 
Mittelmeergebiete. Nicht nur die Kulte selbst, sondern auch die 
Namen der Vegetationsgotter sind hier und in den ostlichen Lan* 
dem teilweise dieselben. Aber wahrend sich in der babylonischen 
Tammuz-Istarlegende der Jahresmythus bereits zu oinem Unsterb- 
lichkeitsmythus entwickelt hat, der die an die Naturbedeutung 
der Gotter gebundenen ekstatischen Kulte in den Hintergrund 
drangte, sind in den ■westsemitischen Ackerkulten die das Wirken 
der Vegetationsdamonen unterstiitzenden ekstatischen und phalli- 
schen Riten, sowie die Menschenopfer, in denen der Tod des alten 
und die Wiedergeburt des neuen Jahresgottes gefeiort wird, nicht 
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nur erhalten geblieben, sondern sie haben vielleicht erst in diesen 
Gebieten vermoge der den orgiastischen Kulten eigenen Macbt 
der Selbststeigerung die abschreckenden Formen angenommen, in 
denen sie uns in den Scbilderungen der griechischen Schriftsteller 
entgegentreten. Entzieben sich nun aueh die Ursachen dieser Unter- 
sehiede sonst verwandter Kulte einer naheren Naehweisung, so 
mag es doeb sein, daB die raumliche Beschrankung der pobtischen 
Gemeinwesen, in denen diese westsemitischen Ackerkulte bluhten, 
mit der Beschrankung der Gotterkulte auch deren Steigerung mit 
sich fuhrte. In der Tat ist es augenfallig, wie sehr das Pantheon 
dieser Stamme gegeniiber dem der groBen Weltstaaten, zwischen 
denen sie liegen, zuriicksteht, mit Ausnahme etwa der Phoniker, 
deren friiher Handelsverkehr sichtlich auch den Kreis ihrer Gotter 
erweitert hat. Nicht minder ist dieses Gebiet zwar die Eingangs- 
pforte gewesen, durch die vomehmlich die orientalischen Jahres- 
kulte in die griechisch-romische Welt emgedrungen smd, wobei 
sie dann auch hier durch den Kontakt, in den sie mit emer reichen 
Gotterwelt traten, friihe sehon die analoge Ubertragung auf das 
menschliche Leben und seine Zukunft nach dem Tode erfuhren, 
wie sie in einer alteren Zeit bereits in den groBen Kulturreichen des 
Orients eingetreten war. 

Indem nun besonders die kanaanitische Bevolkerung in den 
Gebieten der ackerbauenden wie der nomadisierenden Stamme 
in kleine, relativ unabhangige Bezirke zerfiel, bieten diese Klein- 
staaten auch in kultischer Beziehung charakteristische Gegen- 
satze zu den in den altorientalischen Weltreichen heryortretenden 
Gotterstaaten. Dabei ist es aber sichtlich nicht bloB die Qualitat 
der Kultur, von der die Gotterkulte abhangen, sondem es ist vor 
allem der Umfang der Kultur- und der Kultgebiete, der eine ent- 
scheidende Bedeutung besitzt. Auch stehen hierin die ackerbauen- 
den und die nomadisierenden Stamme von fruh an unter iiber- 
einstimmenden Bedmgungen. Sie alle leben unter Stammeshaupt- 
lingen, und jeder Stamm hat seinen besonderen Stammesgott. Der 
Gott des ackerbauenden Stammes wird im Alten Testament in der 
Regel »Baal«, der Gott des Nomadenstammes »E1«, im Plural 
»Elohim« genannt. Die Bedeutung beider Worter ist aber die gleiche: 
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es ist der »Herr«, der » Burst «, der als gdttliches Ebenbild des irdi- 
schen S tammeshauptlings vornehmlich auf Bergen verehrt wird. 
Jeder Stamm hat so seinen besonderen Gott, der meist kemen Son- 
dernaxnen tragt, sondern nach dem Ort genannt wird, wo der Stamm 
seBhaft ist Oder sein Weidegebiet hat. Demnach ist allem Anselieine 
nach die gleiche monotheistische Tendenz bei alien diesen kanaani- 
tischen Stammen zu finden. Sie hat eben darin lhre Quelle, daB 
besonders bei den kleineren Hauptlingschaften dieser Landergebiete 
ein einziger gottlicher Schutzherr fur alle Bediirfnisse des Lebens 
zu sorgen hat. Um so mehr scheiden sich die Kulte ihrem Inhalte 
nach. Der Ackerbauer bringt seinem Baal Eeldfriichte, er bringt 
aber auch Menschen als Opfer dar, die bei den Vegetations- 
feslen don Tod des alten und die Geburt des neuen Jahresgottes 
vormitteln sollen. TJrspriinglieh sind es vielleicht auch hier die 
Priester des Gottes oder besondere Kultgenossonsehaften gowoson, 
die sich als die Stellvertreter des Gottes selbst opferton. Wenn 
bei den syrischen Astartekulten in der Raserei der Eestfeier die 
Tanzer sich selbst entmannten, so mag das ein Rest einer solchen 
dlteren Form der Kultfeier gewesen sein. Wie anderwarts, bei 
kriegerischen Volkem, Kriegsgefangene, so gehorten, nach den 
Berichten des Alten Testaments, bei den friedlichen Ackerbau- 
stammen Kanaans Kinderopfer zu den Attributen dieser Kulto 
— ein Brauch, von dem man wohl annohmen daif, daB or erne 
Ubertragung des Erstlingsopfers der Poldfruchte auf das bo- 
gleitende Menschenopfer gewesen sei. Hier, im Kultus, nicht in 
einem substratlosen monothoistischen Trieb, liegen abor die Gegen- 
satze, die den Nomaden von dem Ackerbauer scheiden. Auch der 
Nomade bringt blutige Opfer dar, doch es sind die Erstlinge des 
Wurfs der Herdon, die er seinem Gotte weiht, nicht die Fruchte 
des Feldes und nicht die Kinder des eigenen Stammes. Darum mag 
dahingestellt bleiben, ob die Legende von der Opferung Isaaks 
(1. Mos. 22) wirklich die Ablosung eines dereinst auch bei den Is- 
raehten verbreiteten Menschenopfers durch das Tieropfer bedeutet 
habe, ihr nachster Sinn ist jodenfalls der, daB der Gott Israels nicht 
wie die Baalsgotter Menschenopfer fordort, sondern daB, wie der 
Besitz an Herden als der kostbarste gilt, so das Tieropfer von dem 
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Stammesgott hoher als jedes andere geschatzt wird. Darin besteht 
daher wohl der wesentliche Sinn dieser Legende, dafi Jahwe von 
seinem Yolke keine Menschenopfer verlangt; und wenn diese dem 
Israeliten ein Greuel sind, so liegt hier eben jener Gegensatz der 
Knlturen des Ackerbauers und des Nomaden zugrunde. Die Ge- 
schichte von Abram und Isaak schildert aber in dem Sieg des 
Jahwekultes zugleich den Ubergang des reinen Nomadentums zum 
sefihaften Leben. Als Nomade ist Abram in Kanaan eingewandert, 
aber auch der sefihaft gewordene Halbnomade, der, wie Isaak, xeich 
gesegnet an Landereien und Yiehberden ist, bewahrt noeh auf lange 
hinaus die Eeste der im nomadischen Wanderleben entstandenen 
patriarchalischen Familienordnung . Wo immer unter ahnlichen Be- 
dingungen sich eine solche Familienordnung entwickelt hat, da wirkt 
sie daher noch lange in der Hochsehatzung naeh, die ebenso den Yer- 
storbenen zuteil wird, wie sie sieh von diesen aus vomehmlich auch 
auf die jiingsten unter ihren noch lebenden Nachkommen erstreckt. 
Eeich mit Kindem, mit Enkeln und Urenkeln gesegnet zu sein, 
gilt innerhalb solcher Kulturen als der hochste Yorzug. Sind doch 
Enkel und Urenkel die naturlichen Bewahrer des Gedachtnisses 
an den aus dem Leben Geschiedenen; daher im alten China bei der 
Totenfeier der jiingste Enkel den Verstorbenen selbst zu vertreten 
und vor den alteren Festteilnehmem den Yortritt hatte 1 ). 

c. Die israelitische Vatersage. 

» 

Unter alien Kulturen gibt es zwei, innerhalb deren der Wert 
des menschlichen Lebens wenig geschatzt wird: die des Jagers und 
die des reinen, noch nicht zur Yiehzucht fortgeschrittenen Acker- 
bauers. Der Jager totet, um in dem Blut des Getoteten sich dessen 
Starke anzueignen; der Ackerbauer opfert seine Sklaven oder Kinder, 
um von seinem Gott reichen Emtesegen zu gewinnen. Im Gegen- 
satze hierzu steht der Wert des menschlichen Lebens innerhalb einer 
relativ primitiven Kultur am hochsten bei dem Nomaden und noch 
mehr bei dem Halbnomaden, der, wie Isaak, zahlreiche Felder und 
Yiehherden sein eigen nennt (1. Mos. 26, 12). Das ist zugleich der 
Boden, auf dem em Ahnenkult erbluht, wie er in der israelitischen 

*) W. Grube, in Bertholets Religionsgeschichtlicliem Lesebueh, 1908, S, 22. 
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Vatersage den Kult des Stammesgottes begleitet. Denn das Ver- 
trauen auf diesen Gott gnindet sich nicht zum wenigsten darauf, 
daB er dor Gott der Viiter ist, der diesen die Herrschaft fiber das 
eroberte Land versprochen bat. Welcher dieser beiden Bestandteile, 
die Vatersage oder der Jahwekult, der altere sei, kann aber am so 
mehr dahingestellt bleiben, als beide im Grande nur verschiedene 
kultische Ausdracksformen der gleichen Kultur sind. 

So eng nun aueh beide von Anfang an zusammengehoren 
mogen, die Form, in der sie in den kanonischen Bfiehem des 
Alten Testaments verbunden sind, ist jedenfalls verhaltnismaBig 
spfit auf Grand einer pnesterlichen Bearbeitung entstanden, die 
ihrerseits aus zahlreichon Quellen vereinzelter Marchen und Sagen 
geschopft hat. Bezeichnend fur diesen ProzeB der Verschmel- 
zung teilweise disparater Elemente sind bier nicht minder die 
Widersprfiche zwischen don tjberlieferungen, wie die Sagentrum- 
mer heterogenen Ursprungs, die in dem uberlieferten Kanon 
stehen geblieben sind. Vor allem bieten so innerhalb der Vatersage 
die Erzfihlungen, die den Haupthelden Jakob zu ihrem Mittel* 
punkte haben, eine Sammlung fast aller der Zuge, die uns in den 
bekannten Gestalten der typischen Marchenhelden begegnen. So 
erschemt er in der Szene am Brunnen (1. Mose 29, Iff.), in der er 
den Stein, den die andern Hirten nur mit vereinten Kraften zu 
heben vermogen, allein hinwegwalzt, urn Labans Scbafo zu triinken, 
als der starke Marchenheld. An der Furt des Flusses (82, 23 f f .) , 
wo er mit dem Gott selbst bis zum Morgengrauen kampft, ohne daB 
dieser lhn zu bezwingen vermag, scheint er vollends einem hirnmel- 
sturmenden Titanen zu gleichen. Freilich zeigt sich auch der Gott 
in dieser Szene in zweifelhaftem Lichte. Ist das wirklich der Gott 
Israels, der dem nacktlichen Wanderer den Ubergang fiber den 
FluB streitxg macht? Oder handelt es sich hier ursprunglich nicht 
sowohl am einen Gotterkampf als vielmehr um den Kampf des 
Helden mit dem Damon des Flusses, der ihm den llbergang wehrt 
und der nach der Weise aller Spukdamonen mit dem Morgengrauen 
seine Macht einbfiBt? DaB er sich bei seinom Verschwmden dem 
Jakob als der Gott offenbart, der dem Stamm Jakobs den Namen 
Israel verleiht, das mag dann ein spaterer Zusatz sein, der diese 
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Ortssage benutzt, um die Entstehung des Stammesnamens » Israeli 
zu deutsch »Gottesstreiter«, zu deuten, wahrend daneben in echt 
marchenhafter Weise das bultische Yerbot der Israeliten, von dem 
Fleisch des Huftmuskels der Opfertiere zu essen, auf den Schlag 
zuruckgefxihrt wird, durch den in diesem Eingkampf der Gott die 
Hiifte Jakobs gelahmt habe 1 ). 

Noch mehr in die Eegionen des Mythenmarehens versetzen 
uns jene Teile der Legende, in denen Jakob im Gegensatz zum 
starken als der Huge, durch List und Betrug siegreiche Held er- 
schemt. So in dem Handel mit Esau um das Erstgeburtsrecht 
(1. Mos. 17), in dem nebenbei das alte Marchenmotiv yon dem 
Streit der feindlichen Briider wiederkehrt. In das Gebiet des Zauber- 
marchens fuhrt uns die Geschichte von den Liebesapfeln, die Euben 
auf dem Felde findet, und mit deren Hilfe Lea dem Jakob einen Sohn 
gebiert (30, 14), ein Zaubermotiv, das auch in dem babylonischen 
My thus vom » Kraut des Gebarens« vorkommt, und das die Jakobs- 
legende zu einer Genealogie der Sohne des Patriarehen verwertet. 
Als der listige und der zauberkundige Marchenheld zugleich erscheint 
endlich Jakob in der Geschichte von den gesprenkelten Staben, 
mit denen er durch einen Augenzauber die Zeichnung der gewor- 
fenen Schafe bestimmt und dadurch seinen Schwiegervater Laban 
ubervorteilt (30, 32ff.). Aus einem Zyklus von Marchen verschie- 
denen Ursprungs setzt sich schlieBlich die Josephslegende zusammen. 
In ihrem Hauptthema eine Variant© des bekannten Marchentypus 
von den neidischen Geschwistern ist sie in ihren weiteren Bestand- 

1 ) Diese Deutung H. Grefimanns wird in der Tat, wie mir scheint, 
dem Charakter dieser Penuelsage besser gerecht als Ed. Meyers Interpre- 
tation derselben als eines Gotterkampfes, der hier offenbar noeh die Voraus- 
setzung der Prioritat des Gottermythus vor Sage und Marchen zugrunde 
liegt. (Vgl. H. Grefimann, Sage und Geschichte in den Patriarchenerzahlungen, 
Zeitschr. fur die alttestamentliche Wissenschaft, Bd. 30, 1910, S. 19f. Ed. 
Meyer, Die Israeliten und lhre Nachbarstamme, 1906, S. 251.) In ahnlichem 
Smn hat schon H. Gunkel bemerkt, Adam, dessen menschliehe Natur m der 
Paradiessage der Genesis ausdrucklich betont ist, erscheine an andern Stellen, 
wie Hiob 157 f., Ezechiel 28, 12 ff . , bemahe wie ein dem Gott gegenuber- 
tretender Halbgott (H. Gunkel, Schopfung und Chaos, 1895, S. 148). Sollte 
es mcht naher liegen, auch hier an jenen Charakter marchenbafter t)ber- 
heferungen zu denken, nach welchen Mensch und Gott gelegenthch. noch mit 
ubereinstimmenden damonischen Eigensch&ften ausgestattet smd? 
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teilen einem altagyptischen Marchen nacherzahlt; und aueh liier 
wird dazu die Einfiigung in. die Jakobstradition zur Yerherrlichung 
des Patriarchen als des liebenden Eamilienvaters verwertet 1 ). 

d, Der Gott Jaliwe, 

Nicht weniger wie dor Typus des Patriarchen der Vatersage 
weist nun das Bild des Stammesgottes selbst, das uns in jener 
begegnet, auf eine Vorgeschichte hin, die in der Uberlieferung bis 
auf wenige Ziige verwischt ist. Langst sind hier die Elohim- 
und die Jahwetradition als verschiedene Uberlieferungen anerkannt, 
unter denen jene in dem Gebrauch des Plural Elohim die Aner- 
kennung einer Yielheit von Stammesgottern voraussetzt, wahrend 
Jahwe der spater zur Alleinherrschaft gelangte Stammesgott Is- 
raels ist. Aber auch die Gestalt Jahwos zeigt in den vorschiedenen 
Teilon der diesen Namen enthaltenden Legenden merkwiirdigo 
Wandlungen. Insbesondere in dem Verkehr des Gottes mit seinen 
Schiitzlingen lassen sich deutlich drei charakteristische Stadien 
unterscheiden. Das erste zeigt uns Jaime mit seinen Lieblingen 
unter den Menschen wie mit semesgleichen verkehrend. Er erscheint 
dem Abram als Wanderer in menschlicher Gestalt mit ihm ahn- 
lichen Wanderern bei den Terebinthen Mamres. Sara wascht ihm die 
EuBe und backt fur ihn Kuchen, und er verspricht boidon eine ge- 
segnete Nachkomnienscliaft (1. Mos. 18, Iff.). Dieses wahischomlieh 
der altesten Schicht angehorende, ganz und gar menschliche Bild 
steht jedoch veremzelt da. Eeiorlicher orschemt dor Gott schon, 
als er mit Abram den Bund stiftot, dieser sich vor Jahwo nieder- 
•wirft, urn ihn als Stammesgott zu vorehron und selbst das Ver- 
sprechen zu empfangen, daB er der Stammvater eines Haufens 
von Yolkern werden solle (17, Iff.). In oinem zweiten Stadium tritt 
nicht Jahwe selbst auf, sondern er sendet einen Boten, der seine 
Befehle oderWeissagungen verkiindet: so der Hagar bei der Quelle, 
als sie aus dem Hause Abrams in die Wiiste flieht (16, 7ff.). Ebenso 

1 ) A. Erman, Agypten, S. 506ff. Masp6ro, Contes de l’Egypte anoienne 3 . 
p. 6f. Das dhnliche Motiv findet sich ubrigens in einer indischen Erziihlung 
und ist also wahnsoheinlich einer verbreiteten orientalisohon M'arohentraditicm 
entnommen: Somadeva Batta, II, S. 59. 
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erscheint dem Mose der Engel in der Feuerflamme des Domstrauchs, 
und dann erst spricht aus diesem Jahwe selbst zu ihm (2. Mos. 8, Iff.). 
Es ist ein welter, immerhin aber durch diese Zwischenstadien vor- 
bereiteter Weg, der von jenen Mythen, in denen der Gott nnter 
Menscben wie unter semesgleichen wandelt, endlieh zu der dritten 
Stufe fiihrt, wo er sich nur noch dem gottbegeisterten Seher in 
Vision und Traum offenbart, und wo nun auch jene Stimme, die 
zu Mose aus dem Dombusch redete, zu einer inneren Stimme ge- 
worden ist, die erst durch den Mund des Propheten die Mahnungen 
und Weissagungen des Gottes kundgibt. Doeh so bedeutsam diese 
Entwicklung fur die Ausbildung der Gottesidee ist, auf die Frage 
nach der Entstehung der urspninglichen Vorstellungen kann sie 
um so weniger eine Antwort geben, da die Stammessage, in deren 
Mittelpunkt dieser Stammesgott steht, offenbar ebenso wenig der 
historischen Wuddichkeit angehort, wie die Sagen von den Taten 
des Herakles oder die Genealogien der griechischen Mythographen. 
Vielmehr sind in den Legenden, aus denen die Vatersage besteht, 
ganz so wie in den Heldensagen anderer Volker, allverbreitete Mar- 
chenstoffe zusammengeflossen. Dabei sind dann aber diese einem 
m den allgemeinen Kulturbedingungen dieser nomadischen Volker 
wurzelnden Kult dienstbar geworden, in welchem sich der Kult 
des Stammesgottes mit einem in der Vatersage bewahrt gebliebenen 
Ahnenkult zu einer festen Einheit verbunden hat. So ist hier die 
Ahnensage allem Anschein nach gleichzeitig mit dem Stammes- 
gott entstanden. Dies war aber um so leichter moglich, da bei diesen 
Nomaden und Halbnomaden die Heldensage erst einer viel spateren 
Zeit angehort. Darum ist der Inhalt der Vatersage nicht mythische 
Heldensage, sondem Mythenmarchen. Wahrend die Griechen unter 
dem Einflufi ihrer zahlreichen und vielgestaltigen Kulte den hochsten 
ihrer Gotter zum Vater der Gotter und Menschen machten, verband 
sich in Israel fruhe schon mit dem Streben, den Stammesgott zum 
alleinigen Trager des Kultus zu erheben, das andere, diesen Stammes- 
gott ebenso von den Gottem anderer Nationen wie von den Ge- 
stalten der aus Mythenmarchen und beginnenden Legenden sich 
bildenden Vatersage zu sondem. Nicht auf Jahwe selbst, sondem 
auf die Vater, die mit diesem Gott ihren Bund geschlossen, dem sie 
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geopfort, und auf dessen Befehl sie die bei den benachbarten Acker- 
bauvolkern bestehenden blutigen Menschenopfer durch das Tier- 
opfer ersetzt hatten, fulirten daher dio Israeliten ihren Ursprung 
zuriick. 

So weist die israelitische Yatersago nach Form und Inhalt auf 
eine mythisehe Vorgeschiehte zuruck. Ihrer Form nach ist sie cine 
Ahnenlegende, in der der Aknenkult des ehemals wandemden No- 
madenstammes und die Erinnerung an seine Ansiedelung in dem 
eroberten Lande nachwirkt. Ihrem Inhalt nach besteht sie aus 
Marchenstoffen , die weitverbreiteten Mythenmarchen der durch- 
wanderten Gebiete angehoren, und denen nachtraglieh die priester- 
liche Stammestradilion die Beziehung zu dem Stammesgott, dessen 
Kultus auf jene Yater zuruckgefiihrt wird, beigefugt hat, ahnlich 
wie in dor sonst im Orient verbreileten Gattung der moralisieronden 
Marchen, am ausgosprochonston in den indischen Sammlungon, 
eine sittliche Nutzanwendung nicht zu fehlen pflegt. Ein typischos 
Beispiel ist hier vor allem die Penuellegende mit der Zuspilzung 
ihres einen Damonenkampf behandelnden Marcheninhalts zu der 
fitiologischen Deutung des israelitischen Stammesnamens und eines 
Speiseverbots, das naturlich an sich ebenso wenig wie jener Name 
mit der vorangegangenen Marchenorzahlung zusammenhimgt, son- 
dern in irgendwelchen, der Erinnerung entschwundenen Tabu- 
mo tiven seinen Grand hat. 

Wie verhalt sich nun abor zu diescn Wandlungon dor Vater- 
legende der ihien Mittelpunkt bildonde Stammesgott scslbst? Bieser 
Gott ist zunachst, wie der Elohimname andeutot, einor der violon 
Schutzgotter, die die Nomadenstamme auf ihren Wanderungon be- 
gleiten. In der Art aber, in wolcher der Gott Israels in der Vater- 
sage mit seinen Schutzbefohlenen in Beziehung tritt, triigt er alio 
Merkmale ernes werdenden Gottes an sich, Denn eben die Eigen- 
schaften, die dem vollendeten Gott zukommen, besitzt er urspriing- 
lich noch nicht. Sein erstes Erschemen im Hause Abrams zeigt ihn 
uns ganz und gar als einen Menschen, von andern Menschen nur 
dadurch verschieden, dafi er uber Zauborkrafte verfugt, durch die 
er Binge vollbringen kann, die dom gewohnlichen Lauf der Natur 
widorstreiton. So ist er hier noch ganz der gluckbringende Bamon 
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des Marchens. Weiterhin tritt er dann in dem Biindnisvertrag mit 
Abram zwar immer nooh als ein unter Menschen wandelndes Wesen 
auf ; aber dieses Verhaltnis andert sich nun von Stufe zu Stnfe. 
Der Gott mrd zusehends unnahbarer. Zunachst offenbart er sieb 
mcht mehr selbst, sondern in gewaltigen Naturphanomenen, im 
Feuer und in der Wolke, oder, wie bei dem Wunder, mit dem Elia 
die Baalspriester am Berge Karmel besiegt, in Donner, Blitz und 
stromendem Begen. Endlich ist er ganz zum unsiebtbaren Gott 
geworden, der zwar immer noch mensehliob vorgestellt wird, aber 
semen Wohnsitz jenseits dieser siobtbaren Welt bat. Damit ist die 
Entwicklung vollendet, die von dem Damon zum Gott emporfuhrt. 
Es ist die gleiehe Theogonie, die uns iiberall begegnet, wo uberbaupt 
auf Erden Gotter entstanden sind. Der Ubergang ist nur infolge der 
einfacheren Bedingungen, die dieses Werden eines emzelnen Stam- 
mesgottes gegenuber der Entwicklung polytbeistischer Beligionen 
bietet, m der kontinuierlichen Folge der Zeugmsse, die bier von der 
Yatersage zu Mose und den alteien Propheten und dann endlich 
zu dem spateren Prophetentum hinuberfuhrt, besonders deutbcb 
ausgepragt. Freilich diirfen wir uns dabei durch den Wandel nicht 
storen lassen, den gerade infolge der Erbebung der Damonen zu 
Gottem der Begriff des Damons selbst in seiner Bedeutung erfahrt. 
Yon Hause aus gibt es gute wie bose Damonen, und gerade das 
Marchen, in dem sicb aucb in dieser Beziebung heute noch der 
urspriingliche Zustand des Mythus spiegelt, hat beide in diesem 
ibrem Gegensatz bewahrt. Aber indem die guten Damonen, die 
Schutzgeister der Landscbaften, der Stamme und der emzelnen 
Menschen allmahlich zu Gottem erhoben werden, die nicht mehr, 
wie dereinst, dem Menschen als freundlicbe Zauberwesen auf seinen 
Wegen begegnen, sondern als unsichtbare Wunscbwesen ibm bei- 
steben, sind hauptsacblicb die Yerkorperungen des MiBgescbicks 
und des Unheils, die den einzelnen uberall umgeben oder auch in 
dem Droben der Naturgewalten ibn erschrecken, als Damonen 
zuruckgeblieben. Die Gotter dagegen baben zwar ebenfalls solcbe 
furchterregende Eigenscbaften bewahrt; im ganzen aber gelten sie 
als Heilbrmger und Sehiitzer aller derer, die ibnen in kultischer Ver- 
ebrung zugetan sind. Auch diese beiden, aus der einstigen Damonen- 
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natur stammenden Eigonschaften, gliickbringand und furchter- 
regend zugleich zu sein, zeigt mm, entspreehend der Einfachheit 
seiner Entwicklung, der isr&elitische Stammesgott deutlicher aus- 
gepragt, als ein polythoistischer Gotterstaat, in welchen sich diese 
Bollon freundlicher und feindlicher Wosen mohr auf dio oinzelnen 
Getter und ihr Verhaltnis zu den Menschen verleilen. Dieser 
Stammesgott ist hilfreich und furchtbar: hilfreich dem Prommen, 
der seinen kultischen Pfliehten gegen den Gott gewissenhaft nach- 
kommt, furchtbar demjenigen, der die Gebote des Gottes mifi- 
aehtet. So steht mit diesen in scharfem Kontrast innerhalb 
einer und dersolben Gotterpersonlichkeit vereinigten Bigenschaften 
sichtlich zugleich der ungewohnlich stark ausgepragte Diesseits- 
eharakter dioser monotheistischon Eoligion in enger Beziehung. 
l)ie Dtimonen gehdren — das schoidet sio von den Got tern — 
der umgebenden irdisclien Welt an. X)as gilt von den guton 
wie von den bosen, und es gilt daher auch von dom Gott, der 
die Eigenschaften beider geerbt hat. Darum, mag der Gott 
selbst dem gewohnlichen Anblick unsichtbar geworden sein, sein 
Eegiment erstreckt sich nur auf die sinnlicho Welt. Hier be- 
lohnt er den Prommen und bestraft er den Prevler, oder wo seine 
Vergeltung den Menschen selbst nicht mehr erreichen kann, da iibt 
er sie gegemiber den Nachkommen. Darum gibt es ursprunglich 
fiir diese Eeligion keine ausgleichonde Gorechtigkeit ini .Tonseits, 
urn so mehr aber eine solche mi Diesseits. Bonn hior tntt sie un- 
fehlbar ein, indem jeder, wenn nicht in oigener Person, so m seinen 
Kindern und Kindeskmdem des Lolmos seiner Taten im gnien wie 
im schlimmem Sinne gewiB sein kann. Baa ist die Konsequenz 
dieser aus Ahnen- und Stammeskult zusammengesetzten religiosen 
Ansohauung, die darum aber auch in dem Augenbliok wankend 
zu werden beginnt, wo der Stammesgott in und nach der Zeit des 
Exils durch die religiose Beform des Prophetentums allmahlich 
zum allgemein menschlichen Gott erhoben wird. 

So wiederholt sich bei dem Gott Israels schlieBlich auch im 
Verhaltnis des Staates zu seinen Gbttern der allgemeine Verlauf, 
m wolchem sich die Entwicklung dor Gotter bewegt, unter den ver- 
einfachenden Bedingungen, die dieser Stammesgott von seinen 
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Urformen an mit sich fuhrt. Er beginnt seine Herrschaft als das 
ideelle Oberhanpt emes einzigen Stammes, und er vereinigt als sol- 
ches alle die wesentliehen Ziige in sich, die sonst unter dem EinfluB 
emer reicheren Kultur an eine Vielheit von Gottern verteilt sind. 
Am Ende dieses Verlaufs aber verliert er den Zusammenhang nut 
dem Staat uberhaupt, so daB er nun zum vollkommensten Ausdruck 
eines von politischen und nationalen Beschrankungen freien reli- 
giosen Triebes wird. Nur ein staatlos gewordenes Volk konnte 
einen solehen intemationalen Gott erzeugen, und nur ein beschrankter, 
von vomherein auf eine einheitliche Personliehkeit angelegter 
Stammesgott trug zugleich die Kraft in sieh, diese in der Beschran- 
kung der Lebensbedingungen wurzelnde Einheit des Gottes zur um- 
fassendsten Einheitsidee zu erweitem. So bewahrt sich auch hier 
jenes iiberall das geschichtliche Werden beherrschende Prinzip 
schopferischer Heterogonie, nach welchem das letzte Ergebnis nicht 
die Verwirkhchung einer von Anfang an in den Erscheinungen wirk- 
samen Idee ist oder, vie der gleiche Gedanke in religioser Form 
ausgedriickt zu werden pflegt, m emer fortwahrend sich verwirk- 
lichenden gottlichen Offenbarung besteht, sondem nach dem viel- 
mehr das Emfachste das Umfassende, die politisch und national 
bescbrankteste Beligion die in beiden Beziehungen unbeschrank- 
teste, endlich die aussehlieBlich dem Diesseits zugewandte eine ganz 
und gar auf das Jenseits gerichtete aus sich erzeugt hat. Hierin 
liegt dann zugleich eingeschlossen, daB auch dieses Ende kein ab- 
solutes, sondem daB es der Anfang einer neuen Entwieklung ist. 
Dabei darf man freilich in Heterogonie und Kontrast ebenso wenig 
einen zufalligen Wechsel bloB in auBerer Zeitfolge verbundener 
Erscheinurgen wie eine den Dingen immanente Dialektik der Be- 
griffe erblicken, die der irmeren GesetzmaBigkeit des geistigen 
Lebens nicht minder auBerlich wie der planlos wechselnde Zufall 
gegenuberstiinde. Vielmehr bildet, wie bereits im individuellen 
BewuBtsein, so auch in dem geschichtlichen Werden der gesetz- 
maBige Verlauf der Affekte in seiner Weehselwirkung mit den 
auBeren Lebensbedingungen das reale Substrat des geistigen Lebens. 
Hier ist daher die GesetzmaBigkeit der religiosen Entwieklung ein 
mtegrierender Bestandteil der geschichtlichen und in ihr der 

Wundt, Volkerpsyehologie VI 2 Aufl ^ 
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geistigen Entwicklung iiberhaupt. Will man jone nahor abgronzen, 
so darf man sie aber wohl als donjenigon Toil dos goschichtlicheu 
Lebens bezeichnen, in "welchom sich dor Goist der goschichtlichon 
Menschheit in fortschroitendem MaBo auf don von don auBeren Bo- 
dingungen dos Daseins unabhangigen dauomdon Jnhalt dos geistigen 
Seins zuruekzieht, der datum schon innerhalb des EinzelbowuBt- 
seins scblieBlioh als das von auBeren Bedingungen unabhangige 
Wesen des Geistes selbst erfaBt wird. So ist es denn aueh der 
gleiche ProzeB der Verinnerliehung der urspriinglich als auBere 
Weltmachte geschauten Gotter, der trotz aller nach den Verhalt- 
nissen der Natur und Kultur wechselnden Bedingungen und Hem- 
mungon schliefilich m alien zu bleibender Bedeutung golangten 
religiosen Entwicklungon in ubereinstimxnonder GesetzmaBigkoit 
sicb vollzieht. Vom Damon zum personlichon Gott, vom porson- 
lichen Gott zur uberpersonlichen Gottheit , von dem einzolnen 
Stammes- und Yolkstum zur Idoo ernes uber alien Unterschieden 
des Ursprungs und der gesehichtlichen Entwicklung stehenden 
menschlichen Ideals, vom Zwang des auBeren Lebens zum Bc- 
wuBtsein der Zugehorigkeit zu einem unendlichen geistigen Sein, 
oder, wenn wir alles das in ein einziges Wort zusammenfassen 
wollen , von der physischcn AuBenwolt zur geistigen Innenwelt 
fiihrt die Entwicklung alter Religion. 

IL Die Formen des Gbttermythus. 

i. Allgemeine Obersicht der Formen des Gottermythus. 

Schon ein flucktiger liberblick uber die Erzahlungon, in denen 
in der Volksiiberlieferung und in der aus ilir schdpfenden Dichtung 
Gotter als handelnde Wesen auftreton, lehrt unzweidoutig, daB 
die gleichen Formen, in denen die Stoffe des Mythus iiberhaupt 
Gestalt gewinnen, aueh den Gottermythen eigen sind. Nicht wenige 
von diesen sind offenbar reine Marchen, mit alien den Eigenschaften 
ausgestattet, die das Marchen auf den verschiedenen Stufen seiner 
Ausbildung darbietet. Andere besitzen den Charakter von Sagen: 
sie smd toils an bestimmte Orte, teils, insofem neben den Gottem 
Menscben handolnd auftreten, an geschichtliche odor in der Sage 




AUgemeine t)bersicht der Formen des Gottermythus. 


195 


ihnen gleichende mythische Personlichkeiten gebunden. Endlich 
und vor allem aber ist es die Legende, die sieh der Gotter nicht 
minder wie der mit ihnen in engere Beziehung gesetzten Helden 
und der durch sie geheiligten Menschen bemachtigt; ja gerade von 
der Legende gilt dies in dem MaBe, daB sie vermoge des Charakters 
der Heiligkeit lhrer Helden als eine spezifiscbe Unterform der Gotter- 
sage betrachtet werden kann, insofem man in diese die Riickwir- 
kungen nnt einbezieht, die sie auf die Gestalt des Helden ausubt 1 ). 
Aus diesem Grande ist denn aucb m nnserer Betrachtung der Helden- 
sage in Kap. YI, zu der in dieser Ijbertragung auf menschliche Per- 
sonlicbkeiten die Legende als eine durch die Umbildung des Helden- 
ideals entstandene Form gezahlt werden kann, diese zunaehst un- 
berueksiehtigt geblieben. Sie ist eben eine Unterart der Sage, deren 
voiles Verstandnis erst durch die Einwirkung des Gottermythus 
und der aus diesem hervorgegangenen religiosen Entwieklung ge- 
wonnen werden kann. 

So klar nun aber auch die Scheidung des Gottermythus in jene 
drei Gattungen der Mythenerzahlung mit den selbstverstandlich 
auch hier nicht fehlenden Mischformen vor Augen liegt, so be- 
gegnet doch diese Scheidung im vorliegenden Pall eigentiim* 
lichen Schwierigkeiten, die auBerdem durch die gegenwartig noch 
immer weitverbreitete Annahme einer XJrspranglichkeit des Gotter- 
glaubens, die ja notwendig zugleich die Annahme einer Ursprung- 
liehkeit des Gottermythus in sieh schlieBt, verstarkt wird. Im 
Lichte dieser Theorie ist man dann geneigt in diesem Mythus eine 
spezifische mythologische Form zu sehen, die hberhaupt keiner jener 
drei allgemeinen Formen der Mythenerzahlung zugezahlt werden 
konne, aus der vielmehr umgekehrt diese selbst erst entsprungen 
seien. DaB diese Theorie unhaltbar ist, wurde oben bereits an ver- 
schiedenen Stellen gezeigt. Teils scheitert sie an der wirklichen 
Entwicklungsgeschichte von Marchen und Sage, teils und besonders 
auch daran, daB von einer Urspriinglichkeit des Gotterglaubens 
uberhaupt nicht die Bede sein kann, sondem daB dieser, wie nicht 
nur die Gesehichte des Kultus, sondem auch die Entwieklung des 
Marchens und der Sage selbst iiberzeugend beweist, erst auf der 


!) Vgl. Bd. C a , S. 443 ff. 
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Grundlage der in diesen Mythenfonnen enthaltenon Vorstellungen 
von Damonen und mensehlichon Helden entstehen konnie. 

Damit tritt nun aber auch die Frage, welcho jenor Formen, 
ob das Marchen odor die Sago mit <ler an sie sich anschliefiendon 
Legende innerhalb des Gottermythus dio ursprimgliche sei, unter 
einen wesentlich verandorten Gesichtspunkt. Naturlich bandolt es 
sich hier, ebenso wie bei der Heldensage, nur urn den allgemeinen 
Gang dieser Entwicklung. Denn daB, sobald diese Formen oinmal 
nebeneinander gegeben sind, Riickbildungen wie Fortbildungen 
zwischen ihnen vorkommen, daran kann ja kem Zweifel sein. So 
geneigt man jedoch von vornherein sein mag, nach Analogie der 
Heldensage auch bei der Gottersage mannigfache marchenhafte 
Bbei'lieforangon, die m ihr weitergebildot wordon seien, in diesonx 
Sinne also eine Prioritat des Gottermarchens vor der Gottersage 
und -legende als den defmitiven EYxrmen des Gottermytlms voraus- 
zusetzen, so wurde es doch offenbar unzulassxg soin, eine solche An- 
nahme lediglich auf diese vermutete Analogie zu stutzen. Bonn 
unverkennbar zeigt der Gottermythus, welcher der Formen sonstiger 
Mythenerzahlung er sich nahem mag, Eigentiimliehkeiten, die 
nicht unbeachtet bleiben dixrfon. In orster Linie stoht hier die Tat- 
sache, daB es einen aus einer groBeren Zahl zusammenhiingender 
und auf ein einheitliches Ziel gerichteter Handlungen bostolionden 
Gottermythus und dementsprechend auch ein auf der Grundlago 
emer solchen emheithchen Sage entstandenes Gottoxepos nicht 
gibt. Zwei beschrankende, abor im Sinne der strengeren Bedoutung 
des Begriffs notwendige Bedingungen muB man dahoi freilich im 
Auge behalten. Erstens gilt dieser Satz nur fur die Kultgixtter, 
also nicht fur jene teils damonischen toils boxm tlbergang zu einer 
philosophischen Welterklarung entstehonden halb damomschen lialb 
hegrifflichen Wesen der kosmogonischen Dichtung. Sie stehen, 
wie wir bald sehen werden, urspriinglich uberhaupt auBerhalb der 
Entwicklung der Gottesidee und treten erst verbaltmsmaBig spat 
mit dem religiosen Inhalt dieser m Vorbindung. Zweitens muB man 
nicht minder abstrahieren von der unter besonderen Bedingungen, 
xmmer aber vom Standpunkte eines beroits vorschwundenen Gotter- 
mythus aus, durch Sammlung und Ergiinzung von Sagen- und 
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Marchenfragmenten untemommenen kiinsthchen Erfindung einer 
Gottersage nach dem allgememen Vorbild der Heldensage. Beispiele 
solcher Art bieten die nordische Gottersage und das finnische Kale- 
wala. Beide Ausnabmen bestatigen ubrigens insofem die Regel, 
als zweifellos viele Bestandteile dieser Dichtungen der Volksuber- 
lieferung entnommen sind, in ihr aber niemals in dem, bei dem 
nordischen Gotterepos durch die spatere christliebe Kultur be- 
einflubten Zusammenhang existiert haben. Soweit wir uberhaupt 
Mythen von Kultgottem kennen, die von solchen tief eingreifenden 
dichteriscben Uberarbeitungen frei blieben, bestehen sie in Einzel- 
mythen. Sie berichten die Einzelhandlung eines Gottes oder er- 
strecken sich hochstens auf einen kleinen Umkreis nabe verbun- 
dener Begebenheiten, die im allgemeinen von der auf die Herstellung 
eines Zusammenhanges bedachten dicbtensehen Bearbeitung nur 
auderlich, etwa nacb der Sitte der griecbiscben Mytbenerzabler 
durch weit ausgesponnene, offenbar sekundare Genealogien der 
Gotter und der von ibnen abstammenden Helden verbunden werden. 
Diese Beschrankung der einzelnen Handlung liegt aber tief be- 
grundet im Wesen der Gotter. Pflegen aucb diese nacb der Volks- 
anschauung und noch mebr nach der aus ihr schopfenden Dichtung 
keineswegs bediirfnislos zu sein, so sind sie doch scbon dadureh, 
dafi sie in der Regel von Krankheit und Tod nicht heimgesucht wer- 
den, fiber die schlimmsten Wendungen des menschliehen Geschicks 
erhaben. Ein stets in ungetriibter Yollkommenbeit lebender Gott, 
wie ihn der Kultus verlangt, kann eigentlich nichts erleben, oder 
seine Erlebnisse konnen sicb doch hochstens in dem Umkreis be- 
wegen, in dem der Gott zu Menschen und ihren Handlungen in 
Beziehung tritt. Darum bilden die Gotter auch auf dem einzigen 
Schauplatz, auf dem sie fortlaufend in die menschliehen Geschicke 
emgreifen, wie im griechischen Epos, mehr eine dauemde und an 
sich im wesentlichen unverandert bleibende Staffage als einen not- 
wendigen Bestandteil der Handlung. 

Die zweite charakteristische Eigenschaft des Gottermythus be- 
steht darin, dafi es einen reinen, ausschlieblich in der Welt der 
Gotter selbst spielenden Mythus nicht gibt. Yor allem gilt auch 
dies wieder von den Kultgottern, zu deren Wesen es so sehr ge- 
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hort, mit dem Menschen in Verkehr zu treton, in seinLeben und seine 
Sohieksale einzugreifen, daJB oin Mythus unmoglich ist, dor sioh nicht 
innorhalb dieses Verkehrs bewegt. Naher betracktot bilden iibrigens 
selbst jene kosmogoniscbon Mythen, die es nnr mit kultlosen 
Gottern zn tun habon, keme Ausnahmo. 1st doch dor Kampf der 
Gotter mit Damonen der XJrzeit das fast iiberall wiederkehrendo 
Thema dieser Mytben, und wo die kosmogoniscbon durch anthropo- 
gonische Mytben erganzt werden, da fehlt natiirlich auch die Be- 
ziebung zum Menschen mcbt. Man denke nur an die biblische Para* 
diessage, die in der priesterlichen Fassung, in der sie uns erhalten 
ist, die ganze Weltschopfung eigentlich nur als die Vorbereitung 
zur Ersebaffung des Menschen behandelt. So bilden Gotter und 
Damonen, die letzteren auch in der biblischen Sago, und noben 
ihnen schlieBlich in ihrom wicbtigsten Toil dor Monsch dio Grund- 
bostandteilo dioser Mytben, in deren urspriingliehoren Formon dio 
Gotter solbst im wesentlichen noch ganz den Charakter von Da- 
monen an sioh tragen. 

Gibt es so weder emen primaren, dem Damonenglauben und 
der Heldensage vorausgehenden, nocb auch einen reinen, nur 
dem Leben der Gotter selbst angeborenden Gottermythus, so ist 
es klar, daB auch die obige Prage, wie sich dieser zu den andem 
Pormen des Mythus verhalt, nicht anders als dahin beantwortot 
werden kann, daB er jedenfalls nicht ganzlich auBeihalb dorsolbon 
als eine spezifische Mytbonform stcbt, sondern daB or ngondoiner 
dieser allgememen Pormen angehort. Ob er im einzolnon Pall in dio 
Klasse der Mythenmaichcn odor dor mytliologiscbon Sagon zu vor- 
weisen oder eine Mischform aus beiden soi, das wird aber jeweils 
naeh den Merkmalen zu entscheidon sein, dio er selbst darbietot. 
Enter diesem Gesichtspunkt kann es nun koinem Zweifel unterliogon, 
daB ein groBer Teil der Gottennythen der Gattung der Mythenmar- 
chen angehort. In der Tat kann dies auch bei naherer Erwagung 
der Bedingungen, unter denen diese Mythengattung steht, nicht auf- 
fallen. Denn erstens sind es ja einzelne, relativ in sich abgeschlossone 
Sondererzahlungen, aus denen sich der Gottermythus zusammen- 
setzt. Gerade dies aber ist eine allgemeine Eigonschaft des Marchens, 
das uberall erst in spater Zeit bisweilen durch die Dichtung in eine 
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mehr ausgesponnene Epik umgewandelt worden ist, -wobei jedoch 
solehe W eiterbildungen, zu denen z. B. das aus der Tierfabel ent- 
wickelte Tierepos gehort, ganzlich aufierhalb des Gebiets der eigent- 
lichen Gottermythen liegen. Zweitens bildet die Zauberkausalitat 
ein hervorragendes Merkmal des Marchens. Aus dem Zauber ent- 
sprrngt aber als dessen gesteigerte Form das Wunder, dessen 
Yerhaltnis zu jenem, soweit es sich iiberhaupt einigermaBen fixieren 
laBt, wohl dahm bestimmt werden kann, daB der Zauber stets an 
gewisse beschrankende Bedmgungen, also an einigermaBen fest 
bestimmte Formen gebunden bleibt, wabrend das Wunder solehe 
Beschrankung nicht kennt, also im allgemeinen damonisehe Wesen 
voraussetzt, die uber jede beliebige Art von Zauber und in beliebig 
wechselnder Weise verfugen 1 ). Solehe Wesen sind nun gerade die 
Gotter, und in der Ausdehnung des Zaubergedankens, der lhnen 
eigen ist, liegt die naehste Yorbereitung zu dem Attribut der All- 
macht, das lhnen iibngens, wie to oben sahen, namentlich inner- 
halb der polytheistischen Religionen in der Regel nur in beschrankter 
Weise beigelegt wird (S. 65). Abgesehen hiervon wird nun dadurch, 
daB der einzelne Gottermythus eme relativ isolierte Handlung aus 
dem Leben des Gottes herausgreift, auch dieser Unterschied ver- 
wischt. Als Wunder kann sich der Zauber eben erst dadurch offen- 
baren, daB in vielen voneinaader unabhangigen Handlungen Zauber- 
■wirkungen der verschiedensten Art und Richtung entstehen. Imm er- 
hin bieten auch diese, selbst wenn sie nur in einem begrenzten 
Umfang auftreten, noch keine Bereehtigung, solehe Mythen von 
den Zaubermarchen zu scheiden. Bestehen sie doch umgekehrt 
vielmehr in einer Steigerung eben jenes Hauptmerkmals der Zauber- 
kausalitat. 

Bildet so das Gottermarchen den Grundstock der Gotter- 
mythen, dessen Ubergewicht aus der ubermenschlichen Natur der 
Gotter notwendig entspringt, so kann nun aber anderseits kein 
Zweifel obwalten, daB es Gottermythen gibt, denen -wii unbe- 
denklich nach Analogie namentlich mit der mythischen Heldensage 
den Charakter von Sagen zuerkennen mussen. Nicht als ob aus 
lhnen die Zauber- oder Wunderkausalitat verschwande : das ge- 

*) Vgl. uber die Kausahtatdes Zaubers und die Zauberformen Bd.4 2 , S.262ff. 
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schieht ja auch bei der mythischen Hoklensago kcineswegs. Wohl 
aber ist os ein fosterer, von einheitlichon Zwocken bestimmtor Zu- 
sammenhang von Handlungen, der auch bier bei violen Gotter- 
mythen einon deutlichen Unterschiod von dor planloseron Phan- 
tastik des Marchens erkonnen liiBt. Donnoch bleibt es bemorkons- 
wert, daJJ die Entstehung dor Gottorsage woniger als dio dor Hel- 
densage als em ProzeB erschoint, der aus deni Zusammentreffen 
der in zahlreichen Marcheniiberlieferungen niedergelegten Motive 
mit bestimmten auBeren Bedingungen der Kultur und Geschichte 
hervorgeht, sondem daB es spezifische, an die Gottervorstellungen 
und vor allem an die Gotterkulte geknupfte religiose Motive 
sind, aus denen natiirlich mcht ohne die Mitwirkung solch iiuBerer 
Bedingungen, aber immerhin unter vorwaltender Eiihrung dieser 
im Kultus sich betatigenden inneren Antnebe liior dio Sage ont- 
sprmgt. Diese Beziehung zum religiosen Kultus iritt namentlich 
an zwei Eigenschaften hervor, welche bald oiuzoln bald zusaimnen 
dor Gottersage zukonimen. Die erste besteht in dom ihr mehr odor 
weniger deutlich aufgepragten Charakter einor dichtorisch-reli- 
giosen, also im allgemeinen priesterlichen Erf indung, der be- 
sonders in der allegorischen Umdeutung irgendwelcher Marchenmotive 
sich ausspricht; die zweite in der Verwendung der biographischen 
Eorm der Sage. In dieser Foim wird aber die Gottorsage zur Le- 
gende in der eigentbchen Bedoutung diesos Begr ffs, und aus ihr, 
die infolge der Ubertragung dos der Gottheit oigonen Attributs der 
Heiligkeit neben der Gotter- die Helden- und Hoiligenlegende um- 
faBt, entwickelt sich dann m der Buckwirkung irgendeiner diosor 
drei Formen auf den Kultus als die letzto und wichtigste Form die 
Kultlegende. Indem boi ihr dor erzahlto Lebensinhalt zu seiner 
Darstellung durch die Kulthandlung herausfordert, geht hier von 
selbst die epische Form, die die Legende zumichst nut den andern 
Gattungen der Sage gemein hat, in die dramatische iiber. So 
wurzelt vomehmlich m dieser Yerbindung der Legende mit der 
Kulthandlung jener religiose Ursprung des Dramas, den wir fruhor 
als eine der bedeutsamsten Erscheinungen in der Entwicklung der 
Dichtung kennen lernten 1 ). In der steigernden Wirkung, die dieso 
*7 Vgl~Bd. 3* S. 018ff. 
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zur religiosen Handlung gewordene Kultlegende auf die im Kul- 
tus sich auBemden Affekte ausiibt, tritt aber endlich die religiose 
Bedeutung des Gottermythus iiberhaupt am vollendetsten in die 
Erscheinung. 

Seitab von diesen in der religiosen Legende kulminierenden 
Gottermythen liegen nun von Anfang an die kosmogonischen 
und theogonischen Mythen. Sie enthalten, wie oben schon mehr- 
laoh im Hinblick auf die zu ihnen gehorenden Mythenmarehen der 
Naturvolker bemerkt wurde, von Hause aus keine Spur religioser 
Motive, was sich vor allem darin zu erkennen gibt, daB die Gotter 
oder, wie diese hier im allgemeinen zutreffender genaxmt wiirden, 
die zu Gottem erhobenen Damonen, die in diese Mythen eingreifen, 
auBerhalb des Kultus stehen. Dieser Charakter bleibt durehweg 
auch den ausgebildeteren kosmogonischen und theogonischen Dich- 
tungen eigen, die sich nur dadurch unterscheiden, daB sie plan- 
maBiger aufgebaut und zum Teil mit philosophischen Anschauungen 
verwebt sind. Dies schlieBt natiirlieh mcht aus, daB in einer spateren 
Zeit die eigentlichen Kultgotter auf die Gestalten dieser Welt- 
schopfimgsmythen um so leichter zuruekwirken konnen, als infolge 
der unvermeidlichen Assoziationen der Mytheninhalte m alien aus- 
gebildeteren Theogonien die kosmogonischen Gotter, besonders die 
hervorragenderen unter ihnen, die gleichen Namen wie die Kult- 
gotter tragen, so daB nun die Ordnung der Welt in eine der fruhesten 
Taten der Kultgotter selbst sich umwandelt. Yor allem aber stellen 
sich Beziehungen zu den im Kultus herangereiften religiosen An- 
schauungen in einer Mythengattung ein, die sichtlich unter der Ein- 
wirkung der kosmogonischen Mythen entstanden ist, dabei jedoch 
von Anfang an mit den Kultgottersagen m Beziehung tritt: sie be- 
steht in den Weltuntergangsmythen, die sich ihrerseits wieder 
in partielle und totale unterscheiden lassen. Davon sind die ersteren 
in den Sintflutsagen, denen sich als eine seltenere Varietat die 
Sintbrandsagen zuordnen, weit verbreitet. Die totalen sind 
in der spatesten Form, in den apokalyptischen Weltunter- 
gangsmythen zur Entwicklung gelangt. 
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2 . Das Gottermarchen. 

DaB zahlreicho Gottermythen don Charaktor von Marchen be- 
sitzen, und daB dies nicht nur vormogo dor Eigonschafton dor Gottcr- 
vorstollungen vollkommen bogroiflich ist, sondem geradezu ala emo 
Folgewirkung des Wesens dor Gotter erschemt, ist schon obon or- 
ortert worden. Es kann sich darum hier nur noch erstens am dio 
Erage handeln, welche Gattungen des Mythenmarchens vorzugs- 
weise unter den Gottermythen vertreten sind, ein Moment, das, 
wie man annehmen darf, auf die Vorgeschiehte der Gotter selbst 
und demnaeh auch der Gottermythen Licht werfen kann; und 
zweitens ward auf Grund der iiberlieferten Marchen dieser Art und 
ihrer Vergleiehung mit andem Mythenmarchen zu erwagen sein, 
ob die Taten der Gottor von Anfang an den Inhalt diesor Erzah- 
lungcn gebildet haben, oder ob auch sie, wio dies in so violon Fal- 
len bei don Sagerohelden nachweisbar ist, erst vorhaltnismaBig spilt 
an die Stelle fruherer Marchonheldon getreton smd. Nun fohlt es 
in keiner Weise den Mythologien der Kulturvolkor an Gottermythen 
von marchenhaftem Charakter. Aber in den moisten Fallen bilden 
die Marckenziige einen kaum mehr sicher zu isolierenden Einsehlag 
in einem umfassenderen Ganzen, oder sie sind offenbar in bewufiter 
Absicht toils zu Allegorien umgedichtet toils zu religibsen Logenden 
verwertet. Diese das ursprimgliche Bild tnibonden Einfliisse sind 
vor allem da zu bemerken, wo Kult- und Priostergonossonschafton 
von fruho an die uberlioferten Mythen zu kultischen Zwockon bo- 
nutzt habon. Sprechende Beispiolo bioten liior vor allem Indion 
und Agypton, zwei an Marchen dor mannigfaltigston Art liberaus 
reicho Kulturgebiete, in denen aber gorade das Gottennarchon in 
seiner urspriinglichen Form als Einzelerziihlung kaum vorkommt, 
wahrend in Hymnen und Legenden reichlich marchenhafte Ziige 
zu fmden smd. Auch in dieser Beziehung hat dagegen der grie- 
chische Gottermythus den groBen Vorzug, daB die Freiheit, in 
der er sich entwiekelte und in der Uberlioferung fortlebte, ihm 
in weit hoherem MaBe neben den Umbildungen, an denen os natur- 
lxch auch hier mcht fehlt, violes von dem urspriinglichen Gut be- 
wahrt hat, so daB wir leichtor ein Bild von der Boschaffenlioit der 
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einzelnen Mythen in ihrer solchen Veranderungen vorausgehenden 
Besehaffenheit gewinnen konnen. Freilich gehoren die Schriftsteller, 
die uns die Kenntnis dieser alten, noch ganz im Medium des Mar- 
chens sich bewegenden Gottermythen vermittelt haben, einer sebr 
spaten, dieser alten Mythenwelt langst entwachsenen Zeit an. Aber 
gerade daram ist es sichtheh ihr Bemtihen gewesen, den Stoff, den 
sie in alteren Quellen vorfanden, moglichst treu zu bewahren. DaB 
sie niebt dicbtende und umdicbtende Poeten gewesen sind, wie 
Ovid, der hier im wesentlichen ausscheiden muB, gibt darum ihren 
Sammlungen eine gewisse Biirgschaft der Wahrheit, naturlieh abge- 
sehen von den sichtlich spater hinzugefugten Genealogien der Gotter 
und Helden, durcb die sie die im ubrigen voneinander unabhangigen 
Marcbenerzablungen zu verbinden bemubt -waren. 

DaB die in diesen Sammlungen enthaltenen Gottermythen ganz 
und gar den Charakter von Marcben besitzen, ist ohne weiteres er- 
sichtlieb. Weim m ihnen, was teils mit der eiwabnten genealo- 
giscben Einordnung teils mit der lokalen Bedeutung der Kulte zu- 
sammenbangt, Beziebimgen auf bestimmte Orte voikommen, so 
ist dieses Verhaltms ein so auBerlicbes, daB es jedenfalls nocb niebt 
berechtigt, solebe Marehen aueh nur als Ubergange zur Ortssage 
in Anspruch zu nehmen. Ist docb diese lokale Beziehung keine 
amdere, als wie sie sonst gelegentlicb dem Marcben eigen ist, wo 
sicb die Handlung beliebig aucb auf andere Orte ubertragen lafit, 
da der Gott selbst vermoge seiner allgemeinen Eigenschaften nicht 
an raumkche Grenzen gebunden ist. Abstrabiert man daher von 
alien diesen unwesentlichen Zugaben, so sind es nacb dem Inhalt 
der Handlung zwei allgemeine Marchengattungen, denen sich die 
Gottermarehen hauptsachlich einordnen lassen: das Himmels- 
marcben und das Tiermarchen. Einzelner Himmelsmaroben, in 
die wirkliche Gotter eingeben, bei denen erne urspningliche Be- 
ziebung zum Himmel aucb noch spater nacbwirkt, wie unter den 
grieebiseben Gottem bei Zeus, Apollon, ist daber sebon fruher ge- 
dacht worden 1 ). Uberblickt man aber die Gesamtbeit der Gotter- 
marehen, so ist augenfallig, daB, entgegen dem was man vielleicht. 
a priori erwarten moehte, unter ibnen das Himmelsmaroben sehr 


i) Vgl. Bd. o\ S. 261, 265, 291, 293ff., 313. 



204 


Der Gottermythus. 


zuriicktritt, und daB ein hierher gehoriges Marchenmotiv in d 
Eegel nur gelegentlich gestreift wird. Eine so hervorragende Ro 
in den a llg emeinen Yorstellungen liber die Gotter und demna 
auch in den theogonischen Mythen der Himm el spielfc, so wer 
tritt er in der Tat in den Mythen, die das Handeln der Gotter a 
Erden sehildern, m den Yordergrund. Bei naherer Erwagung ist di 
Ireilich wohl begreifiich, da der wesentlichste Teil der Handlung' 
der Kultgotter und jedenfalls der fur Wohl und Wehe des Me 
sehen bedeutsamste auf Erden sich abspielt, wie sich denn auch d 
Kult in seinen ursprunglicheren Formen durchaus auf die irdiscl 
Wirksamkeit der Gotter, auf das Gedeihen der Feldfrueht, d 
Viehherden und auf Sehutz in alien Fahrlichkeiten des Lebens b 
zieht. Das ist aber das Medium, in welchem sich auch d 
Gottermarchen bewegt, dem die Sorge um ein kiinftiges Lebe 
dessen Schauplatz spater der Himmel wird, fernliegt. Die im A: 
schluB an diese Yorstellungen sich ausbildenden Mythen gehor< 
einer weit iiber das eigentliche Gottermarchen hinausgehend< 
Entwieklung an, in die neben den aus den Seelenkulten entstehend< 
Motiven des Traums, der Yision und Ekstase gewisse Weiterbildung* 
der kosmogonischen Mythen emgreifen, auf die wir unten zuruc 
kommen werden. Im Unterschied von den nur sparlich vertretem 
Himmelsmarchen nehmen nun die Tiermarchen unter dies* 
frixhen Gottermythen den weit uberwiegenden Raum ein, wogeg< 
Motive anderer Marchengattungen im allgemeinen nur unter der Mi 
hiife der uberall das Marchen beherrschenden Zauberkausalitat ei] 
gedrungen smd. Namentlich sind es hier gewisse sonst im Diens 
des Gliicksmarchens stehende Zauberwirkungen, die auch in de: 
Gottermarchen vorkommen. Noch mehr ist das Pflanzenmarch* 
teils auf spate poetische Erfindungen, teils auf spe2dfische Naturb 
dingungen beschrankt 1 ), Demgegeniiber gehoren die Gottermarch* 
in so iiberwiegender Anzahl zur Gattung der Tiermarchen, daB ms 
sie fast als eine Spezies derselben betrachten konnte. Freilich bilde 
sie eine solche nur mit Rucksicht darauf, daB neben den Gottei 
Tiere zu den Tragem der Handlung gehoren, nicht hinsichtlich d< 
Motive der Handlung. Diese sind den Gottermarchen im wesentliehe 


*) Vgl. Bd. 5 2 , S. 224ff. 
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mit andern Tiermarchen gemein. Es kommen m ihnen ebenso Ver- 
wandlungen der Menschen nnd besonders der Gotter m Tiere wie 
umgekehrt solche von Tieren in Menschen vor. Auch die als 
Strafe verhangte Verwandlung und die ihr bisweilen folgende Buck- 
verwandlung fehlen nicht. Ehen zwischen Tieren Oder in Tiergestalt 
erscheinenden Gottem mit menschlichen Frauen werden geschlossen. 
Daneben finden sich die sonstigen Zauberrequisiten des Marchens: 
die damonisehen Drachen, die Zauberkrauter, die Verwandlungen 
von Steinen, von Drachenzahnen in Menschen, die Verwandlungen 
lebender Wesen in Steine oder Baume usw. Nur bringen natiirlich 
die Eigenschaften der Gotter, besonders ihr unsterbliches, uber 
die gewohnlichen Leiden und Schmerzen des Menschen erhabenes 
Leben Besonderheiten mit sich, die vor allem da hervortreten, wo 
die Gotter selbst die Haupthelden der Handlung sind. Dahin gehort 
namentlich das groBe Ubergewieht solcher Tierverwandlungen, 
deren sich die Gotter bedienen, um sich in tierischer Gestalt 
sterbliehen Frauen, von Liebe zu ihnen entbrannt, zu nahen 
und mit ihnen Kinder zu erzeugen. Bemerkenswerterweise sind 
dann aber die Abkommlinge solcher vorubergehend tiergestaltigen 
Gotter stets Menschen oder menschenahnliche Halbgotter, wahrend, 
wo sich je einmal in einem Gottermarchen ein wirkliches Tier 
mit einem menschlichen Weibe begattet, die Mischlinge selber 
die bekannte Zwittergestalt besitzen, die ihnen in den sonstigen 
weit verbreiteten Tiermarchen, die das Thema der Ehe zwischen 
Mensch und Tier behandeln, zukommt. So besueht Zeus die 
Europa als Stier und entfuhrt sie nach Kreta, wo sie ihm drei 
Sohne gebiert, die als Konige und Gesetzgeber beruhmt werden. 
Doch als Poseidon aus Bache gegen ihren Gatten die Pasiphae in 
Liebe zu einem Stier entbrennen laBt, da wird von ihr der Mmo- 
taurus geboren, der das Gesicht eines Ochsen hat, im ubrigen aber 
menschlich gebildet ist (Apollodor 3, 1). Fur den Gott ist eben die 
auBere Gestalt etwas AuBerliches, Gleichgiiltiges. Die Kinder, die 
der Ehe mit ihm entsprieBen, welche Gestalt er auch annehmen 
mag, stehen daher unter alien Umstanden eher uber als unter dem 
Menschen. Wohl aber bringt es Verderben, wenn der Gott m der 
ganzen Herrlichkeit der Attribute dem menschlichen Weibe naht, 



206 


Der Gottennythus. 


wie der Semele, die in ihrer Yerblendung den Zeus uberredet bat, 
sich ihr in der namlichen Gestalt zu zeigen, in welcher er einst um 
Hera geworben, und der, als ihre Bitte erfullt wird, der Sehrecken 
vor dem auf seinem Wagen in Blitz und Donner erscheinenden Gott 
den Tod bringt (8, 4). Um so bemerkenswerter ist es, daB der Gott 
zumeist nieht in der ihnen vertrauteren menseblicben, sondem in 
tierischer Gestalt mit menschlicben Frauen verkehrt. Da im ubrigen 
diese Erzahlungen zumeist einer Stufe des Mythenmarchens ange- 
horen, auf der fur den Menschen die Tierverwandlung bereits als 
eine Emiedrigung gilt, so kann diese Erscheinung nur jenem Schwan- 
ken der primitiven Gottervorstellungen entspringen, bei welchem 
diese bald in auBeren Naturphanomenen bald in den Gestalten 
der alten Tierdamonen verkorpert werden , ein Schwanken , das 
offenbar noch weit in die Ausbildung antbropomorpher Gotter 
hereinreicbt. Dafur spricht auch. daB die Tiere. in deren Gestalten 
die Gotter in solcben Szenen auftreten, meist dieselben sind, die 
der Yolksglaube als die ihnen heiligen Tiere betrachtet. Das beilige 
Tier ist eben in diesem Stadium der Gott selbst in einer der Eor- 
men, in denen er dem Menschen sicbtbar -warden kann, und in denen 
er vor allem da sicbtbar wird, wo er ahnlich handelnd wie der 
Mensch auftritt, wahrend er doch fortan als ein von dem Menschen 
verschiedenes damonisches Wesen gilt, a hnli ch wie die Tiere in 
einer der Entstehung der Gotter vorangegangenen Zeit als solche 
damonische Wesen galten. So bietet sich hier die dem Marchen 
gelaufige Zauberverwandlung als ein Yorgang, der dieses Stadium 
ernes von den ehemaligen Tiergottem, die dauemd zwischen antbro- 
pomorphen und theriomorpben Bildem die Mitte hielten, zu den 
rein menschlicben Gdttem gericbteten Ubergangs kennzeichnet. 
Die Zeit, die emen Minotaurus als ein haBliches Ungebeuer ver- 
abscbeut, duldet kerne Gotter mehr, die selbst solche Zwitterwesen 
sind. Aber jene Yerbindung der entstehenden Gotter mit den Tier- 
damonen, die ihnen vorausgehen, lost sich nieht mit einem Male. 
Da bildet denn die Yerwandlung ein natiirliches Mittelglied zwischen 
jener Yerscbmelzung antbropomorpher und theriomorpher Yor- 
stellungen und der Ausbildung rein menschlicher Gotter, zu deren 
Attributen nun die vorher mit beiden sich mischenden Himmels- 
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erscheinungen werden. Einen wichtigen Sehritt weiter auf dem 
in diesen Verwandlungen von dem Gottermarchen betretenen Wege 
ffihrt dann das Epos, das, indem es in die Schilderung der Taten 
der Helden die Gotter aufnimmt, den Gott naeh dem Bild des 
Helden gestaltet, und diesen ProzeB bringt endhch die bildende 
Kunst in den von ihr geschaffenen Gotterbildem zum AbschluB, 
denen sie die Naturphanomene und damonischen Tiere hoehstens 
noch als auBere Symbole beigibt. 

Die tJbergangsstellung, die hier dem Gottermarchen als einer 
teils noch in dem alten Damonenglauben befangenen, teils schon 
den menschlichen Gottexn zugewandten mythischen Form eigen 
ist, kommt nun auch in jener zweiten Klasse von Verwandlungen 
zum Ausdruck, in denen sich nicht ein Gott der tierischen Gestalt 
in semem Verkehr mit Menschen bedient, sondem in denen er einen 
Menschen zur Strafe oder aus Rache in ein Tier verwandelt. Dieses 
regelmaBige Motiv einer solchen Verzauberung beweist, daB hier 
im Gegensatz zu manchen auf der Stufe primitiverer Kultur vor- 
kommenden Mythenmarchen, und obgleich die Gotter selbst sich 
nicht scheuen gelegentlich Tiergestalt anzunehmen, die Tierver- 
wandlung des Menschen als eine Emiedngung gilt 1 ). Auffallender 
konnte es scheinen, daB ein Gott, wo er eine solche Strafe fiber 
einen Menschen verhangt, diesen in der Regel in das gleiche Tier 
verwandelt, das ihm selber heilig ist, und in dessen Gestalt er 
zu erscheinen pflegt. So verwandelt Artemis den Aktaon in einen 
Hirsch (Apollodor 8, 5), Hera die Jo in eine Kuh (2, 1), Dionysos 
die verraterischen Schiffer, die statt nach Naxos nach Asien steuem, 
urn ihn dort zu verkaufen, in Delphine (8, 5). Der Hirsch ist aber 
der Jagdgottin Artemis, die Kuh der Hera als mutterkcher Himmels- 
gottin, der Delphin dem Dionysos, den er bei semen Wanderungen 
fiber das Meer tragt, heilig, und in diesen Tieren verkorpem sich die 
Gotter, wenn sie Tiergestalt annehmen. Gleichwohl lag darin fur 
den Erzahler und Horer dieser Gottermarchen sicherlich kein Wider- 
spruch. Denn die Tierverwandlung des Menschen fiberhaupt wurde, 
gleichgultig welches Tier der Gott wahlte, als Strafe empfunden. 
Fur den Gott selbst und den Erzahler des Marchens lag es aber 


l ) Vgl. Bd. 5\ S. 195ff. 
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am naehsten, dabei an das Tier zu denken, das mit der Vor- 
stellung des Gottes am engsten verbunden war. Ubrigens gelten 
in den Gottermarehen auch Krankheiten, unter diesen besonders 
der Wahnsinn tuad m selteneren Fallen die Blendung, als spezifische 
Strafen der Gotter, So verfallen in dem Marchen von der Fahrt 
des Dionysos die Schiffer, als sie das Wunder der in Schlangen ver- 
wandelten Hasten und Buder nnd des den Sehiffsranm ubeiwuehern- 
den Efens erblieken, in Wahnsinn, nnd dann erst, naehdem die 
rasend gewordenen in die See gespmngen, werden sie in Delphine 
verwandelt. Hera sendet der zur Kuh verwandelten Jo eine Bremse, 
die sie znm Wahnsinn bringt, bis sie, durch die Lander rasend, in 
Agypten Heilung findet und zu ihrer menschlichen Gestalt zuruek- 
kehrt. Die Blendung als Strafe verhangt Athena uber Teiresias, 
und da sie der Bitte, ihm das verlorene Augenlicht wiederzugeben, 
nicht willfahren kann, so reinigt sie zur Entsehadigung sein Gehor, 
worauf er fortan die Stimmen der Yogel verstehen kann (3, 6). Auch 
diese Gabe, die vor andem dem in die Zukunft blickenden Seher 
zukommt, ist ein eehter Marchenzauber, der nns weit verbreitet 
noch in der Heldensage begegnet. Es mag sein, dafi in ihm der alte 
Glaube an den iiberlegenen Yerstand der Tiere, besonders der Yogel, 
m denen man dereinst die Seelen der Verstprbenen erbhckte, leise 
noch nachwirkt. Bestatigt uns doch die SchluBszene der Odyssee, 
m der die Seelen der Freier als zwitschernde Yogel von Hermes zum 
Hades geleitet werden, diesen Glauben auch fur die griechische Vor- 
zeit (Od. 24, 5 — 10). Der Mensch, der die Sprache der Tiere ver- 
steht, nimmt — das ist wohl die ursprungliche Grundlage dieses 
Zaubermotivs — an dem hoheren Wissen teil, das jenen eigen ist; 
daher die Gotter vomehmlieh dem Seher, dem sie das Augenlicht 
nehmen, um sein Smnen ganz von der ihn umgebenden AuBen- 
welt abzuwenden, jene Gabe verleihen. 

Indem das Gottermarehen in seinen einzelnen Motiven, vor 
allem auch in jener doppelten Tierverwandlung, die es aus dem noch 
ganz in der Welt der Damonen spielenden Zaubermarchen her- 
ubemimmt, allverbreitete Marchentypen wiederholt, beantwortet 
sich nun auch unmittelbar die oben aufgeworfene Frage, ob die 
Gotter fruher seien als die Marchen, in denen sie handelnd auf- 
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treten, oder ob umgekebrt in zuvor bereits umlaufende Mytben- 
marehen die Gotter nacbtraglicb erst und in vielen Fallen wobl 
an Stelle ibnen vorangegangener damoniseher Wesen aufgenommen 
wurden. Hier, abnlicb wie bei der Heldensage, wird diese Frage 
zunacbst dahin zu beantworten sein, daB ibnen analoge Mytben- 
marcben vorbanden sind, ebe es nocb Gotter gibt, nnd daB das 
Gottermareben weit verbreitete, aueh unabbangig yon lbm vorbom- 
mende Marebenmotive entbalt. Dies zeigen die zablreichen, von 
dem Gotterglauben noeh vollig unberubrten Mythenmarchen, die wir 
friiber (in Kap. V) kennen lernten, nnd in denen uns genau dieselben 
Marebenmotive begegnen, die dem Gottermareben eigen sind. Aueb 
bier muB aber, wie bei der Heldensage, der Gmndsatz gelten, daB 
weiter verbreitete Mytbenmotive im allgemeinen alter sind als die 
besonderen Verbindungen, in die diese Motive in speziellen Mythen- 
gattungen eintreten. Immerhin sind zwei Gesicbtspunkte bei der 
Anwendung dieses Grondsatzes anf das Gottermarchen im Auge 
zu bebalten. Erstens bringt die Emfubrung der Gotter znm Teil 
eigenartige Bedingungen mit sicb. So stebt die Selbstverwandlung 
zwar den Damonen und zauberkundigen Menscben anderer Marcben 
ebenfalls zur Verfiigung; aber die Motive solcber Selbstverwandlungen 
sind docb insofern eigenartige, als dieser Zauber von den Gottem 
niebt, wie in der Regel sonst, aus Bosbeit, urn andere unerkannt 
zu scbadigen u. dergl., sondem daB er ledigbeh zu den eigensten 
Zwecken des Gottes, sei es aucb nur aus Liebesleidenschaft zu sterb- 
licben Frauen, geubt wird. Ebenso uben die Gotter ihre Maebt 
der Zauberverwandlung des Menscben diesem gegeniiber niebt aus 
blinder Bosbeit, wie so oft die Damonen in dem sonstigen Zauber- 
marcben, sondem aus Racbe fur eine von ibnen erfabrene Unbill 
oder zur Strafe fur begangene Scbuld. Zweitens bleibt natiirlicb eine 
relative Neuentstebung von Gottermareben in dem Sinne moglich, 
daB zu einer bestimmten einzelnen Erzablung keine genauen Parallelen 
innerbalb der sonstigen Marcben zu fmden sind. Doch ist aucb dies 
fur die allgememe Stellung des Gottermarcbens nicht entscheidend, 
da die namlicbe Freibeit der Neubildung innerbalb jeder Marchen- 
gattung stattfmdet. Wesentlicb ist vielmebr nur dies, daB die all- 
gemeinen Motive des Zaubermarchens aucb dem Gottermareben eigen 

Wundt, Volkerpsyckologie VI. 2, Aufl. ^ 
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sind, und daB daher dieses in alien seinen Eigenschaften offenbar 
als eia mythisehes Gebilde erscheint, das aus den zumeist langst 
yorhandenen Motiven des Zaubermarchens unter dem Einflufi der 
Gottervorstellungen hervorgeht, und nur dadurch m einem gewissen 
Grade spezifisclie Ziige gewinnt, daB die alten Marchenmotive, wie 
sie auf die Goiter heruberwirken, so ihrerseits von den beson- 
deren Eigenschaften der Goiter beeinfluBt werden. 1st dieser letztere 
EinfluB in den relativ primitiveren Gottermarehen noch germg 
und stelienweise kaum erkennbar, so tritt er nun aber da bedeut- 
samer hervor, wo die Stoffe dieses Marchens kultischen Zwecken 
dienstbar werden und so zu Bestandieilen emer Sagengatiung 
werden, die wir, zur Unterschexdung yon der auch hier einem andern 
Gebiet angehorenden kosmogomschen Sage, alsKultgottersagebe- 
zeichnen konnen. 


3. Die Kultgottersage, 

So geringfugig auf den ersten Bliek die Unterschiede erscheinen 
mogen, die das Gottermarehen gegeniiber dem gewohnliehen Zauber- 
marcben auszeichnen, so erkennt man doch bei naherer Betrachtung 
schon deuthch genug die Motive vorgebildet, die in diesem Fall 
vom Marchen zur Sage fuhren, und die, wie sie selbst eigenartige 
sind, so auch der Gottersage erne von der Heldensage wesentlich 
abweichende Gestalt geben. Hier sind es nxcht, wie bei jener, die 
groBen Umwandlungen in der auBeren Kultur, die Wanderungen, 
Mischungen und Kriege der Yolker mit den aus ihnen ent- 
springenden staatlichen Ordnungen, die jenen Ubergang vermitteln, 
sondem es sind die freilich ihrerseits an diese auBeren Vorgange 
zum Teil gebundenen seelischen Umwandlungen, die in den Sagen 
iiber das Leben der Gotter in ihrem Verkehr mit der menschlichen 
Welt zum Ausdruck kommen. Yorbereitet ist aber die Eigenart 
der Gottersage bereits in jenen beiden Eigenschaften des Gotter- 
marchens, daB, abgesehen von leisen Nachwirkungen in dem Motiv 
der Baehe, das auch den Gottem nieht fremd ist, der Bosheits- 
zauber, diese vorherrschende Triebfeder des Damonenmarehens, aus 
dem Gottermarehen verschwindet, um der Strafe fur den Unge- 
horsam gegen die Gotter und fur schwere sittliche Verschuldung 
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Platz zu machen, und daB die Wohltaten, die die Gotter ihren Lieb- 
lingen erweisen, zu einem wesentliehen Bestandteil solcher Mythen 
geworden sind. Schon die Gotter des Marchens erheben dieses — 
so kann man dies Verhaltnis wohl ausdriieken — in eine etbische 
und religiose Sphare, die ibm ursprimglich fremd ist. Damit sind aber 
auch fur die Gottersage neue, von denen der Heldensage, soweit 
nicht in diese selbst ihre Motive mit eingehen, weit abliegende Be- 
dingungen gegeben. Die Gottersage entspringt aus dem Kultus, 
in welchem sich eben jene religiosen und ethischen Motive, der Ge- 
horsam gegenuber den Normen der Sitte und die Furcht vor den 
Gottero, zur Binbeit verbinden. Indem sich der Kult zu einem wesent- 
lichen Teile in Anrufungen der Gotter, in Bitten urn ihre Hilfe in 
gegenwartiger und kiinftiger Not betatigt, bilden aber die Taten 
der Gotter selbst, die als Zeugnisse ihres wohltatigen Wirkens in 
der Erinnerung leben, einen wesentlichen Bestandteil desselben. 
Yor allem ist es darum diejenige unter den Pormen des Gebets,die 
zu solchem Dank fiir dereinst gespendete Wohltaten und in Verbin- 
dung damit zum ruhmenden Gedenken der Taten des Gottes liber- 
haupt herausfordert : der Hymnus. So bildet die Gottersage in 
jenem engeren Sinne des Wortes, in welchem sie sich einerseits auf 
die Kultgotter beschrankt und anderseits nicht bloB eme Neben- 
episode der Heldensage ist, emen mtegrierenden Bestandteil der 
religiosen Hymnendichtung, und alles spricht dafiir, daB sie uberhaupt 
erst in dieser entstand. Indem die Lobpreisung der Gotter die in 
einzelnen Gottermarchen und in der Heldensage zerstreuten Uber- 
lieferungen benutzt, um aus ihnen ein Bild des Gottes zu entwerfen, 
wird sie zu einer Erzahlung der diesem Zweck vor andem ent- 
sprechenden Lebensschicksale und Taten des Gottes. 

Diese Entwicklung der Gottersage aus der Hymnendichtung 
fiihrt nun aber zugleich Bedingungen mit sich, die der freien epi- 
schen Gestaltung des Inhalts in den Weg treten. Gewinnt der den 
lynschen Formen der Dichtung zugewandte Gebetscharakter die 
Oberhand, so kann er die epischen Elemente ganz vexdrangen oder 
auf Andeutungen einschranken, die in die Schilderung der Herr- 
lichkeit des Gottes verwebt sind. Beispiele dieser Art sind die bi- 
blisehen Psalmen. Nicht wenige unter ihnen besitzen den ausge- 

14 * 
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pragten Charakter des religiosen Hymnus mit seiner iypischen Eigen- 
sehaft, der Lobpreisnng des Goites die Bitte um seine Gnade und 
semen Schutz anzuschlieBen. Aber nirgends wird hier die Lob- 
preisnng durch die Erzahlnng einzelner Taten des Gottes erlautert, 
sondem uberall, wo die Sehilderung seiner Maeht und GroBe dazu 
AnlaB bieten konnte, bleibt es bei allgemeinen Ausdriicken, in 
denen der Gott verherrlicht wird. Nicht anders verhalt es sich im 
wesentlichen mit der babylonischen Hymnendiehtung, wenn auch, 
wie vor allem das hervorragendste Stuck dieser Hymnen, das Gebet 
an Marduk, zeigt, die Ausmalung der Eigensehaften des Gottes eine 
ungleich reichere ist. Doeh wahrend in Israel fur dieses, zum Teil 
wohl mit der Einheit des Stammesgottes zusammenhangende 
Fehlen einer Kultgottersage nur die Erzvaterlegende einen Ersatz 
bietet, bat die babylonische Religion neben jenen Anspielungen in 
der Hymnendiehtung eine wirkliche Gottersage entwickelt, die hier, 
wie vermutlich uberall in der Alten wie in der Neuen Welt, ur- 
spninglich von den Ackerkulten mit ihrer Bindung des Lebens der 
Gotter an das Wachstum und Absterben der Vegetation ausgegangen 
ist und ihre bedeutsamste Wendung dadurch erfahren hat, daB 
das im Jahresmythus sich vollendende Schieksal der Vegetations- 
gotter auf das menschliche Leben und seine Emeuerung in einer 
jenseitigen Welt ubertragen wurde. Hier steht der Mythus von der 
»Hollenfahrt der Istar« als eine reine Gottersage, in der diese Be- 
ziehung auf den Mensehen nicht einmal erwahnt ist, obgleich sie 
offenbar, um den Sinn des Mythus zu wiirdigen, hinzugedacht 
werden muB, alien andern voran. An sie schlieBen sich dann weitere 
Gottersagen, unter ihnen zunachst die entfernt an die griechi- 
sche Demeter-Persephonesage erinnemde von der gewaltsam ge- 
schlossenen Ehe der Unterweltsgotter Ergal und Erischkigal an. 
Inwieweit an diesen Beziehungen Wanderungen der Motive beteiligt 
sein mogen, muB hier unerortert bleiben. Zweifellos ist jedoch, daB 
einerseits die Motive dieser Mythenbildungen innerhalb der Ge- 
biete der Ackerkulte allgemeingtdtiger Natur sind, und dafi ander- 
seits, auch wo auBere Einwirkungen stattgefunden haben sollten, 
die Ausgestaltung der Mythen im einzelnen iiberall ein eigen- 
artiges, von den sonstigen Bedingungen der Kultur und des Kultus 
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abhangiges Geprage zeigen. Charakteristisch ist hier insbesondere 
auch, daB die Israeliten mii ihrem aus einem ursprunglichen No- 
madenleben erwaehsenen Stammesgott trotz der sie von alien Seiten 
umgebenden Jenseitskulte erst spat diesen zuganglieh geworden 
sind. Schon in jenen ursprunglichen Kultgottersagen, die an den 
Jahresmythus sich ansehlieBen, und in den hinzutretenden weiteren 
Sagenbildungen kommt aber bei den alten Kulturvolkem, bei 
denen die Ausgestaltung der Gottersage von einer den Kultus leiten- 
den Priesterschaft ausging, ein Moment zur Geltung, welches diese 
Sagen dem Gebiet der eigentlichen Yolkssage weit mehr entfremdet, 
als dies fur das Heldenepos in seinem Verhaltnis zu der voraus- 
gehenden volksmaBigen Sage anzunehmen ist: die priesterlichen 
Dichter gehen darauf aus, die Erzahlung dem Kultus dienstbar 
zu machen, so daB sie und in manehen Fallen wohl auch die mimische 
Nachbildung der Handlung direkt in den Kultus aufgenommen 
werden kann. Dabei kann es dann zugleich geschehen, daB ver- 
moge der Anziehung, die hier das Mythische und das Magiseke auf- 
einander ausuben, der Dichter seinem Werk einen geheimen Sinn 
unterzulegen sucht, so daB die Erzahlung zur allegorisehen Ver- 
anschaulichung einer religiosen Idee wird. Dem Priester, der in einem 
gewissen Grade zugleich Philosoph ist, liegt dieses Mittel der Alle- 
gorie um so naher, weil er an den unmittelbaren Inhalt uberlieferter 
Gottermarehen, die ihm etwa als Grundlagen seiner Dichtung dienen, 
selbst nicht mehr glaubt, und weil er doch einen adaquaten begriff- 
lichen Ausdruck fur die religiose Idee oder den religiosen Sinn einer 
Kulthandlung noch nicht zu finden vermag. Demnach wird hier der 
Mythus zu einer Allegorie, in der naturlich jener mehr oder weniger 
stark verandert sein kann. Aber nicht genug damit, ist einmal erst 
dieser Weg der Umwandlung der Gottersage eingeschlagen, so liegt 
auch der weitere Schritt nahe, vereinzelte mythische Vorstellungen 
und Kulthandlungen, namentlich Opferriten, zu einer frei erdich- 
teten allegorisehen Erzahlung zu verbinden. So ist der Mythus 
von der Hollenfahrt der Istar zweifellos eine Allegorie, wenn er 
auch moglieherweise einzelne Bestandteile alterer, von solchen alle- 
gorischen Umwandlungen noch freier Mythen aufgenommen hat. 
Ebenso tragt das Gilgameschepos, diese wahrscheinlieh auf der 
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Grundlage mehrerer Gottermythen ganz in der Weise einer Helden- 
sage aufgebaute Dichtung, deutlich die Spuren einer allegorisehen 
Daistellung as tralmy thologiseher Ideen an sich 1 ). Die sprechendsten 
Belege fiir diese allegorisierende Umdichtung nnd Erdichtung von 
Gottermythen bietet jedoeh die indisehe Hyinnendichtting. Die 
Lieder des Rigveda sind ihxem allgemeinen Charakter nach Hymnen, 
also Lobpieisungen der Gotter, darin analog den biblischen nnd 
babyloniscken Gotterhymnen ; aber sie nnterseheiden sich dadurch, 
daB in sie Erzahlnngen eingeflochten smd, in denen die Taten der 
Gotter geschildert werden. Diese Erzahlungen sind non in vielen 
Fallen unzweifelhaft, in andem wenigstens ‘wahrscheinlich Alle- 
gorien, wenn anch dei Sinn der Allegorie nicht selten dunkel bleibt, 
da anch anf diese allegorisehen Dichtungen der Satz Anwendung 
findet, daB die Allegorie sehr leicht zum Ratsel wird. Sie kann 
dies nm so leichter, als moglicherweise hier wie anderwarts gerade 
die religiose Allegorie sich nicht selten zngleich als geheimnisvolle 
Weisheit zn geben liebt. So ist die Brzahlung von der Flncht nnd 
der Wiedergewinnung des Agni (RY 10, 51 If.) nnverkennbar eine 
die Beziehnng des Opferntns zum Weehsel der Jahreszeiten dar- 
stellende Allegorie, die so geringe Spnren naiver Gottermythen 
an sich tragt, daB sie moglicherweise von vomherein zn Knltzweeken 
von einem einzelnen Dichter geschaffen ist 2 ). In andern Fallen 
lafit sich wohl eine Grundlage verbreiteter Marchen auffinden, von 
der die Allegorie ansgegangen ist; aber anch da bleibt die Distanz 
groB genug, nm der allegorisehen Umdeutung einen hervorragenden 
Anted an der Entstehung eines solchen Liedes beizumessen 3 ). 

Im Gegensatz zn diesen bald hinter Lobpreisnng nnd Gebet 
ganz zuriicktretenden bald durch allegorische Umdichtnngen ver- 

1 ) Vgl. Ed. 5 2 , s# 476f . 

2 ) Vgl. uber diese Dichtung A. Hillebrandt, Vedische Mythologie, Bd. 2, 
S. 137ff. 

3 ) Em charakteristisch.es Beispiel bietet hier das Lied von Pururavas 
nnd Urvagi (RV 10, 95), bei dem Geldner (Vedische Studien, Bd. 1, S. 293ff.) 
eme solche Marchengrnndlage wahrscheinlich gemacht, und bei dem sich 
ubrigens die Bedeutung der Allegorie so sehr verdunkelt hat, daB daruber 
nur unsichere Vermntungen moglich sind. Vgl. daruber Leop. von Schroeder, 
Mystenum nnd Mimus im Rigveda, 1908, S. 232ff. 
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anderten Formen hat nun die unYergleichhche Erzahlungskunst der 
Griechen die Goiters age, auBer in den in das Epos verwebten ein- 
zelnen Ziigen, ebenfalls in der Hymnendichtung ausgebildet, aber 
treuer den urspriinglichen Gehalt des Mythus festgehalten. Be- 
sonders in den »Homerischen Hymnen« bilden diese epischen Be- 
standteile die Grundlagen der Dichtung, die mit einer Lobpreisung 
zu beginnen und abzuschlieBen pflegt , wahrend die zwischen- 
tretende Erzahlung die Macht und das wohltStige Wirken des Gottes 
veranschaulicht. Zugleieh hat diese nachhomerische, immerhin jedoeh 
in eine verhaltnismaBig friihe Zeit zuriickreichende Epik noch genug 
von der Ursprunglichkeit der homerischen Dichtung bewahrt, am 
allegorischen Umdxchtungen Oder gekunstelten Ausschmiickungen, 
wie sie die spateren Nachahmungen der hellerustischen Zeit bieten, 
femzubleiben. So bilden auch diese Gottersagen in ihrer Anlehnung 
an den Hymnus em Zeugnis dafur, daB wahrschemlich uberall, wo 
selbstandige Gottersagen entstanden sind, sie aus dem Gebetsritus 
hervorgingen. Zugleieh besitzen sie aber durchaus den Charakter 
relativer Ursprunglichkeit in ihrer Anlehnung an die ihnen mut- 
maBlich vorausgegangenen Gotterxnarchen. Am deutlichsten tritt 
dies naturlich da zutage, wo uns die gleiche Erzahlung einerseits 
als Marchen, anderseits aber in ihrer Umdiehtung zur Kultsage 
uberliefert ist. Ein Beispiel bietet hier der Hymnus auf Dionysos. 
In dem Marchen, das oben (S. 208) nach Apollodor erzahlt wurde, 
und das diesem, wie wir wohl voraussetzen durfen, aus alteren 
Marchenquellen zufloB, sind die zauberhafte Verwandlung des 
Schiffes und der dureh den Schreck rasend gewordenen Schiffer 
m Delphine die emzigen Wunder. Im Hymnus ist ein kleineres 
Wunder vorausgeschickt : die Schiffer fesseln den Gott, aber dieser 
zerreiBt lachelnd die Bande. Da eikennt der Steuermann, daB der 
Eahrgast em Gott ist. Er mahnt die Genossen von ihrem Yorsatz 
abzustehen; erst als diese der Wanning nicht achten, geschieht nun 
das zweite Wunder, bei dem neben den Sehreckbildem auch die segens- 
reichen Gaben des Gottes, der Wein und der Wemstock, nicht fehlen. 
Yon der Strafe bleibt aber der Steuermann verschont, der den Gott 
erkannt hat, und den dieser beim Abschied gnadig entlaBt. So 
schheBt der Hymnus nicht, wie das Marchen, mit der Strafe, sondem 
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mit einer Gnadenerweisung des Gottes, deren Erzahlung zu der 
den SchluB bildenden abermaligen Lobpreisung uberleitet. Neben 
dieser Hervorhebung des wohltatigen Wirkens der Gotter tritt 
noeh ein anderer Zug in diesen Erzahlungen bedeutsam hervor, 
der nicht minder die Sage von dem Marchen soheidet: der Zauber, 
besonders der zwecklose, der zu dem Charakter des Gottes aufier 
Beziehung steht, tritt zuruck, und der Verkehr der Gotter sowohl 
unter sich wie mit Menschen nimmt die Formen eines rein mensch- 
lichen an, ganz so wie dies ja bereits fur das homerische Epos gilt. 
Ein bezeichnendes Beispiel ist hier der Hymnus auf Demeter. Die 
zwisehen Himmel, Erde und Unterwelt spielende Handlung wird 
erzahlt, als sei sie die naturliehste Geschichte. Demeter geht zu 
Helios, um ihn zu fragen, ob er nichts von ihrer Toehter Persephone 
gesehen habe, ungefahr so wie sich jemand bei seinem guten Nach- 
bar nach einer verschwundenen Toehter erkundigt. Alles dies ent- 
spricht den Wandlungen, die iiberall die Marchenstoffe beim Uber- 
gang in die Sage erfahren, obgleich die Helden dieser Erzahlungen 
nicht menschliche Helden, sondem Gotter sind. Doch diese Gotter 
denken und handeln wie wirkliche Menschen, und so bildet der 
IJbergang des Gottermarchens in die Gottersage vor allem in den 
von allegorisehen oder gar philosophisehen Umdeutungen freien 
Formen, wie sie das grieehische Epos und die ihm verwandte Hym- 
nendichtung zeigen, deutliche Belege fur die fortgeschrittene Ver- 
menschlichung der Gotterwelt. 

Nichtsdestoweniger hat die Gottersage auch hier kein grofieres 
zusammenhangendes Epos entwickelt. Man konnte unter An- 
wendung der heute ublichen Bezeichnungen der Literaturgattungen 
alle die hierher gehorigen Erzahlungen Novellen nennen. Als solche 
haben sie mit dem Marchen den Charakter der Einzelerzahlung 
gemein; aber sie haben die zauberhaft phantastischen Zuge, ab- 
gesehen von dem Wunderhaften, das den Gottem als solchen zu- 
kommt, beseitigt. Dermoch gibt es einen Fall, wo auch die Gotter- 
sage einen grofieren Umfang gewmnen kann. Dies geschieht da, 
wo das gesamte Leben eines Gottes Gegenstand der Erzahlung wird. 
Da aber eben dies dem eigentlichen Wesen der unsterblichen Gotter 
widerstreitet, so greift diese Erzahlungsform, die Legend e, vor- 
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zugsweise da Platz, wo entweder die Vorstellung eines Sterbens 
and Wiederaullebens eines Gottes in die Gottersage eindringt, oder 
wo nicht eigentlicbe Gotter, sondem Menschen, die dorch ihre be- 
sondere Heiligkext gottliche Verehrung genieBen, den Inhalt der 
Sage bilden. Davon ist der erste Fall zweifellos der ursprunghchere, 
und mehrfach hat wohl die innerhalb der Ackerkulte entstandene 
und von ihnen aus aul die Jenseitskulte ubertragene Gotterlegende 
ganz oder teilweise die Wurzel solcher Legenden gebildet. 

4. Gotter- und Heiligenlegende. 
a. AUgemeine Entwicklung der Legende. 

In der allgemeineren Bedeutung, die dem Begriff der Legende 
beigelegt werden mnB, wenn diese bis zu ihren letzten Quellen zu- 
riickverfolgt werden soil, erstreckt sich die Legende von den fruhe- 
sten Anfangen des Mythus an bis herauf zu den hochsten Stufen 
religioser Entwicklung, wo sie schlieBlieh in der Kultlegende als ein 
letztes, alle andem Mythenbestandteile iiberlebendes mythologisches 
Substrat des religiosen Kultus zuruckbleibt. Die Legende in diesem 
allgemeinsten Sinne umfaBt daher das Mythenmarchen und die Sage. 
Denn sie bildet keine spezifische mythologische Form neben ihnen, 
sondem fallt teils mit dem Marchen teils mit der Sage zusammen. 
Da der aul die letztere kommende Anteil der groBere und wich- 
tigere ist, so behalt die Aulfassung der Legende als einer Abart 
der Sage immerhin eine relative Berechtigung. Doch weist schon 
das Merkmal, in welchem sie sich von andem Formen der Sage 
seheidet, aul Bedingungen zuriick, die selbst den primitiven Formen 
des Mythenmarchens nicht lehlen, und die so allgemeiner Art sind, 
dafi sie schlieBlieh alle Stufen des Mythus bis heraui zur Gotter- 
sage umiassen. Dieses Merkmal laBt sich am zutrellendsten in dem 
Begrilf des »Heilbringers« ausdrucken, wenn wir unter diesem ein 
Wesen verstehen, dem die Uberlieferung groBe, fiir das leibliche 
oder geistige Wohl der Menschen unersetzliche Heilstaten zusehreibt. 
Natiirlich ist ein solcher Heilbringer zunachst ein mythisches Wesen. 
Wie der Mythus auch sonst sich gesehichtlicher Peisonen bemSch- 
tigen und deren historisches Bild bis zur Unkenntlichkeit umge- 
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stalten kann, so ist das aber auch bei dem Heilbiinger, namentlich 
auf den spateren, mit der histoiischen Tradition in lebendigeren 
Kontakt getretenen Sfcufen der Mythenentwicklung moglich. Ja 
der Heilbringer ist mehr als irgendeine andere Sagengestalt geeignet, 
Mythisches und Wirkliches in sich zu vereinigen. Bis in die Gegen- 
wart herab pflegt daher die Legende leichter als andere Formen 
der Mythenerzahlting einen bistorischen Kein zu bergen. Gleich- 
wohl gilt das nur fiir die spateren Stadien der Legendenbildung 
and auch hier niebt ausschlieBlich. Auf welter zuriickliegenden 
Stnfen sind die Heilbringer sichtlich rein mytbisobe Gestalten. So 
treten sie vor allem im Mythenmarchen als Fabelwesen auf, die 
von der pr imi tiven Marchenphantasie in verschwenderischem Grade 
mit Wunder- and Zauberkraften ausgestattet sind, and bei denen 
an gescbichtliche Ennnerungen um so weniger zu denken ist, als 
bei den Volkem, denen solcbe Heilbringermarcben angehoren, erne 
auf viele Geneiationen zuriickreichende bistorische Uberlieferung 
uberhaupt niebt bestebt. Noch weniger ist es moglich, alle Ge- 
stalten der Helden- und der Gottersage auf den Typus des Heilbrmgers 
zuruckzufuhren. Vielmehr kommt dieser spezifische Legendenbeld 
zwar auf jeder Stufe der Mythenentwicklung vor, im Mythen- 
marchen, in der Helden- und in der Gottersage. Aber es gibt mcht 
nur zablreiche Marchen- und Sagenbelden, die durchaus keine Heil- 
bringer sind, sondem aucb die Goiter stehen in vielen ihrer Eigen- 
schaften und Handlungen dem Heilbringer fern. Sie sind ebenso die 
Urheber von Naturerscheinungen Oder von Schickungen, die dem 
Menschen verderblieb, vrie von solcben, die ihm gunstig sind, und 
wo sicb unter der Wirkung religioser Motive, namentlich derer, 
die mit den Jenseitsvorstellungen in Beziehung stehen, spezifische 
Heilsgotter ausgebildet haben, da pflegen sicb dann diesen um so 
bestimmter andere Wesen gegenuberzustellen, die, wie der per- 
sische Agramainju und der chnstliche Teufel, geradezu den Cha- 
rakter von Unheilbringem besitzen. Mag aber auch die Bedeutung 
noch so groB sein, die der Heilbringer in diesen Fallen als einer der 
Hauptzeugen fur den Ubergang zum religiosen Mythus bat, weder 
laBt sich nacb ihm der Gottesbegriff uberhaupt orientieren, noch 
ist die Gestalt des Heilbringers selbst von ^nfang an anders als 
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mythisch fundiert. Wo schlieBlich ein Mensch als Heilbringer ver- 
ehrt wird, da ist daher ein yon Hause aus mythischer Charakter 
auf eine historische Personlichkeit ubertragen worden, nicht um- 
gekehrt. 

Pur dieses Verhaltnis ist es bezeichnend , daB auch die ur- 
sprunghch der geschichtlichen Uberlieferung entstammenden Heil- 
bringer durch die Legende reicher als der gewohnliche historische 
Sagenheld von einem Mythen- und Marchenkranz umgeben werden, 
der sie mit Wunder- und Zaubertaten ausstattet. Dies ist eben ein 
Erbteil, das die Legende aus ihrer rein mythischen Vergangenheit 
in das Gebiet der Geschichte herubernimmt, und das an der Ge- 
stalt des Heilbringers unabhangig von seinen Beziehungen zur Ge- 
schichte haften bleibt. Er ist fortan der Wunderheld, weil das Heil, 
das er gebraeht hat, in welchen Gutem es auch bestehen mag, als 
ein Wunder empfunden wird. Darum bewahrt die Legende auf 
alien Stufen ihrer Entwicklung eine groBere Affinitat zum Zauber- 
marchen, aus dem sie sich ursprunglich abgezweigt hat, als die 
Helden- und selbst die Gottersage. Anderseits kann sie dagegen 
in der Gestalt ihres Helden in jedes dieser andem Gebiete des 
Mythus hineinreichen: sie ist Marchen-, Helden- oder Gotterlegende, 
je nachdem der Heilbringer eine reine Marchengestalt, ein mythi- 
scher oder ein historischer Held oder aber ein Gott ist; und gerade 
die Legende eroffnet ein weites Feld fur die Ubergange dieser ver- 
schiedenen Formen ineinander. Nur die kosmogonischen Gotter 
stehen auch hier ursprunglich abseits dieser Entwicklung, in die sie 
erst spat, unter dem EinfluB ihrer Verschmelzung mit den Kult- 
gottern, durch die Ubertragung ethischer Motive auf die Hand- 
lungen der weltschaffenden Machte hereinreichen konnen. 

Um einen Einblick in die uisprunglichsten Motive der Legende 
zu gewinnen, wird hiernach vor allem auf ihre bereits fruher ge- 
schilderten Anfange in dem >>Kulturmarchen« zuruekzugehen sein 
(Bd. 5 2 , S. 340 ff.). Denn dieses bildet zusammen mit den Auslau- 
fern, die es in die primitive Stammessage entsendet, sichtlich den 
Mythenstoff, aus dem die Gestalt des urspriinglichen Heilbringers 
hervorwachst. Der Held des Kulturmarchens hat dereinst den 
Yatern des Stammes die notigsten Hilfsmittel ihres Lebens verschafft, 
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er hat ihnen das Feuer vom Himmel geholt oder sie zur Kunst seiner 
Bereitung angeleitet, er hat sie in der Herstellung yon Waffen und 
Werkzengen unterriehtet, nnd endlieh: er hat ihnen die Zeremonien 
gezeigt, durch die man giinstigen Zanber ausiiben und sich vor bosem 
Zauber sehiitzen kann. Mit diesen Elementen des Kulturmarchens 
yexbinden sich mm die der Stammessage: die Spender der vor- 
nehmsten Heilsguter sind selbst die Urvater des Stammes. Sie 
sind im Besitz einer Macht und Weisheit gewesen, die sie Tiber die 
Geschlechter der spater Geborenen emporhebt. Das ist die An- 
sehauung, die sich von den Muramuralegenden der Australier bis 
zu den Ahnen- und Urvatertraditionen der alien Kulturvolker er- 
streekt, urn dan n Ireilieh hier weiterhin in die Heroen- und Gotter- 
sage einzumunden oder durch sie ersetzt zu werden. So ist es wesent- 
lich die Yerschmelzung dieser, dem Kulturmarchen und der Stammes- 
sage angehorenden Elemente, die der Legende ihre fruheste Ge- 
staltung gibt. Dem Kulturmarchen entnimmt sie die Vorstellung 
yon dereinst durch wunderbare Zauberwesen gebrachten Kultur- 
giitem; die marchenhafte Stammessage macht die Kulturbringer 
zu Urahnen der lebenden Geschlechter. Yon beiden Quellen liefert 
die erste, das Kulturmarchen, den Inhalt, die zweite, die Stammes- 
tradition, die Form der Legende. Yon diesen Faktoren ist aber der 
zweite der am meisten veranderliche. In dem MaBe als die Stammes- 
sage selbst in den Hintergrund gedrangt wird, treten Heroen und 
Gotter an die Stelle der einstigen Stammesahnen, — ein ProzeB, 
bei dem ubrigens die Auffassung der Heroen und der Gotter als 
der Ahnen der lebenden Geschlechter die mannigfaltigsten Zwi- 
schenstadien bietet, in denen allmablich die altere in die jungere 
Form dieser Yorstellungen ubergehen kann. Demgegenuber bleibt 
der der Heilbringerlegende aus dem urspriinglichen Kulturmarchen 
zuflieBende Inhalt verhaltnismaBig konstant: er verandert sich 
nur insoweit, als der Wandel der Kultur auch einen solchen der Kul- 
turgiiter rait sich fuhrt, die als wertvoll geschatzt werden. Dabei 
ist ubrigens die Abhangigkeit dieser Giiter yon der subjektiyen 
Wertschatzung und der Wandel, der sich infolgedessen in dem Cha- 
rakter des Heilbringers vollzieht, ein Beweis dafiir, daB die Gestalt 
des letzteren zunaehst nicht einer in der Wirklichkeit vorhandenen 
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Personlichkeifc ihr Dasein verdankt, sondem daB sie aus der Sehatzung 
der Outer selbst entspringt. Darum hat der Mythus den Heilbringer 
gesehaffen, nicht umgekehrt der Heilbringer den Mythus. Eist auf 
einer weit spateren Stufe kann unter dem EinfluB geschichtlicher 
Bedingungen der so entstandene Heilbringermythus an eme histo- 
nsehe Peisonlichkeit gebunden werden, um nun seinerseits von ihr 
Einwirkungen zu empfangen. Dies smd Wandlungen des Legenden- 
helden, die durchaus dem Ubergang des mythischen in den histori- 
sehen Sagenhelden parallel gehen (vgl. Bd. 5 2 , S. 429 ff.). 

Jener ProzeB der Versehmelzung, dureh den aus dem Kultur- 
marchen durch die sukzessive Emwirkung zuerst der Ahnen- und 
Stammessage, dann der Heroen- und Gottersage die Legende auf 
den versehiedenen Stufen ihrer Ausbildung hervorgeht, laBt sich 
nun aber aueh an # den Kulturgutem veifolgen, die jeweils das Thema 
der Legende bilden. Wahrend sich diese Gixter mehr und mehr 
uber den Umkreis des alltaglichen Lebens und der naturlichen, 
keine auBergewohnlichen Hilfsmittel voraussetzenden Yorgange er- 
heben, gehoren umgekehrt die Anfange dieser Entwicklung noeh 
ganz dem Medium des Kulturmarchens an, Noeh hat hier der 
Marchenheld, auf den eine erste heilbringende Tat zuruckgefuhrt 
•wird, nichts von dem Charakter des eigentlichen Heilbringers oder 
Legendenhelden an sich. Irgendein Knabe gewinnt etwa nach dem 
Mythenmarchen der Prariemdianer die magische Gabe, die Buffel 
herbeizuloeken oder einen Vertrag mit lhnen zu schlieBen, der sie 
unter bestimmten, in primitive kultisehe Pormen gekleideten Be- 
dingungen dem Bedurfnis des Mensehen dienstbar macht (ebend. 
S. 170 ff .). Doch dieser Zauberknabe ist bereits in der nachsten 
Erzahlung spurlos verschwunden: er wd von einem andem Mar- 
chenhelden abgelost, der entweder ahnliche Taten oder beliebige 
andere, an sich zweeklose Gliicksabenteuer besteht. Auch das Weib, 
das Mannern im Walde begegnet und ihnen die ersten Brotfriichte 
reicht, erhebt sich noeh nicht uber diese Sphare (ebend. S. 343). 
Alle diese Erzahlungen tragen zwar in ihrer Beziehung auf die fur 
die Fristung des Lebens geschatzten Guter einen legendarisehen 
Zug an sich; doch sie bleiben auf der Stufe des Kulturmarchens: 
ihr Held ist anonym, jeder beliebige Stammesgenosse konnte die 
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Tat vollbracht haben. Es fehlt der wirkliche Legendenheld, der 
eine Reihe yon Taten ausfuhrt, und an dessen Gestalt daher nun 
aueh eine Reibe von Erzahlungen geknupft ist. Dazu ist die 
Einwirkung der Stammessage erforderlicb, mag diese selbst sieh 
auch nocb so sehr in der Region des phantastischen Zauber- 
marcbens bewegen. So ist denn das erste die beginnende Le- 
gende von ibren Yorlaufem im Kulturmarchen seheidende auBere 
Merkmal die Bildung eines Marchenzyklus, dessen emzelne 
Stucke durch die Gestalt des Marehenhelden zusammengehalten 
werden. Ausgesprocbene Beispiele dieser Art sind scbon die Mura- 
muralegenden der Australier, dann die Raben-, Hasen-, Coyote- nnd 
Manabushmarchen der nordamenkanisehen Indianer. Sie zeigen bei 
aller Verschiedenheit im einzelnen aucb darm einen gemeinsamen 
Charakter, daB die im Kulturmarchen in engereff Sehranken sicb 
bewegenden Wunder- und Zaubertaten des Helden hier durchweg 
ins grotesk Phantastische gesteigert sind. Dazu bietet die Tier- 
verwandlung, die bei vielen dieser primitiven Legendenhelden wahr- 
scheinlich unter der Mitwirkung uralter totemistiseher Yorstellungen 
fiir die gewohnliche auBere Erscheinungsweise bestimmend ist, ein 
gunstiges Hilfsmittel. Der Legendenheld setzt gleieb dem Hasen 
mit Windeseile uber Berge und Taler, oder er fliegt als Yogel durch 
■die Luft, holt von der Sonne das Licht und aus der Tiefe der Erde 
die Fins terms, und in diesen schrankenlosen Zauberverwandlungen 
erhebt er sich bisweilen zur Hohe eines Welt- und Mensehenschopfers 
oder sinkt in der sich uberstiirzenden Marchenphantastik zu emer 
Spottfigur herab, die nicht zum wenigsten durch die Zuge grotesker 
Lacher lichkeit , die sie an sich tragt, zu einer Lieblingsgestalt des 
Marchenerzahlers wird. So wirkt der Nimbus des Zaubers, der die 
groBen, als Wunder angestaunten Kulturtaten umg ibt, aus denen 
die Legende erwachst, auf die Gestalt des Legendenhelden zuriick. 
Je hoher die Wunder geschatzt werden, die dieser vollbr ing t, um 
bo mehr gewinnt er selbst die Natur ernes Wunder- und Zauberwesens, 
bis die immer mehr in wilde Phantastik ausartende Schilderung 
dieses Helden in das Lacherliehe umschlagt. Das sind Motive, die, 
in der naturlichen Verkettung der Gefiihle und ihrer Kontraste 
begrundet, schheBlich noch bis in spate Zeiten in den beiden sehein- 
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bar widerstreitenden, in Wahrheit aber doch eng verbundenen Er- 
scheinungen nachwirken, daB der Held der Legende reicher als der 
der gewohnliehen Sage mit Wunder- und Zauberkraften ausgestattet 
und eben darum hoher als dieser geschatzt ist, daB er aber auch 
weit mehr zu parodistisehen Verspottungen seiner Person und seinei 
Taten her ausf order t. 

Unter den Taten, dureh die sich der Legendenheld von fiiiher 
Zeit an sein Fortleben in dem Gedachtnis der Naehwelt sichert, 
stehen nun z wei in erster Linie : sie sind diejenigen, die im allgemeinen 
auch auBerlich den Ubergang von dem Kulturmarchen zur eigent- 
lichen Legende bezeiehnen. Die erste Tat ist die Bringung des 
Feuers, Entweder hat es der Held direkt vom Himmel geholt, 
oder er hat die Vorvater des Stammes in der Entzundung des Not- 
feuers durch Bohrung oder Reibung eines Holzstabes unter vdesen. 
Wie diese beiden Entstehungsweisen des lrdischen Herdfeuers noch 
in alten Kultusiiberlebnissen zusammenflieBen, indem zur Feier der 
wiederkehrenden Fruhlingssonne das Notfeuer an einem holzemen 
Bad entzundet und dieses als Bild der aufgehenden Sonne vom 
Berg ins Tal gerollt wird, so kann der Feuerbringer der Legende 
diese beiden Eigenschaften veremigen: er hat zuerst das Feuer vom 
Himmel geholt und dann nach dem Vorbild des himmlischen Feuers 
das irdische erzeugt 1 ). Auf diese Weise hat hier das Himmels- 
marchen zusammen mit dem an die kiinstliche Feuererzeugung 
gebundenen Kulturmarchen die Grundlage zu einer uber den engeren 
Bezirk des letzteren sich erstreckenden Legendenbildung abgegeben. 
Zugleich erhebt diese Assoziation des irdischen mit dem himmlischen 
Feuer den Feuerbringer uber die sonstigen Helden des Kulturmai- 
ehens, urn ihm auch noch in andera Richtungen die Rolle eines 
erfinderischen Wohltaters der Menschen zuzuweisen. Das sind Zuge, 
die trotz des ungeheueren Abstandes der Mythenentwicklung schlieB- 
lich von Jelch dem Baben, dem primitiven Feuerbringer der Tlinkit 
und anderer Indianerstamme der nordpazilischen Kuste, bis zur 

x ) Vgl* die trotz der Entfemung der Kulturkreise verwandten Verbmdungen 
solcher Art in den tJberlebnissen germanischer Vegetationskulte bei Mannhardt, 
Wald- und Feldkulte, I, S. 519, mit mexikanischen tJberlieferungen bei EL Th. Preufi, 
Ber Ursprung der Mensobenopfer in Mexiko, Globus, BcL 86, 1904; S. 109. 
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gewaltigen Gestalt eines Prometheus hinaufreichen. Der Babe hat 
fur die Menschen nieht bloB von einer fernen Insel das Feuer ge- 
holt und sie belehrt, wie es aus Steinen und aus Holz dureh Schlagen 
xmd Bohren erzeugt werden konne, er hat aueh die Sonne und den 
Mond, die zuvor in einem Kasten versehlossen waren, an den Himmel 
gesetzt; und er hat aus Menschenj indem er sie iiber Wald und Meer 
und Berg und Tal verteilte, die versehiedenen Tiere entspringen 
lassen, ahnlich wie umgekehrt Prometheus bald selbst Menschen 
schafft, bald seinem Sohn Deukalion, den er aus der von den Gottem 
verhangten Flut gerettet, das Zaubermittel der riickwarts gewor- 
fenen Steine mitteilt, damit er die Erde bevolkere 1 ). Darin freilich 
bringt der Prometheusmythus einen neuen, jener aus totemistischer 
Stammessage und primitivem Kulturmarchen zusammengewebten 
Tierlegende noch fremden, erst durch den Einflufi einer hoch ent- 
wickelten Gottersage moglich gewordenen Zug hinzu: dieser Wohl- 
tater der Menschen raubt den Gottem die Giiter, deren GenuB ihnen 
bisher allein vorbehalten war. Fur die Segnungen, die er bringt, 
trifft ihn daher die Strafe der Gotter. So erhebt sich hier die fur die 
weitere Entwicklung der Legende iiberaus folgenreiche Yerbindung 
der Eigenschaften des tatigen und des leidenden Helden, wie sie 
der griechische Mythus in anderer Form aueh in der Herakles- 
Iegende kennt, m der sie besonders fur die spatere Entwicklung 
dieser Heroengestalt bezeichnend ist. 

Die zweite Tat, die den Legendenhelden von fruhe an uber 
den gewohnlichen Marchenhelden emporhebt, ist die Gabe des 
Zaubers, die er nicht bloB selbst besitzt, sondern von der er den 
Voreltem des Stammes die erste Kunde gebracht hat, indem er 
sie in den Zeremomen unterriehtete, durch die man sich Jagd- 
beute und Erfolg im Krieg, Schutz vor Krankheit und Tod und 
was sonst noch der Mensch begehrenswert finden mag sichem 
kann, wogegen die Unterlassung solcher Zeremonien Gefahr bringt. 
Denn sie erregt den Zorn der Damonen Oder Gotter, die durch 
jene Handlungen gewonnen werden sollen. Unter diesen Zere- 
monien, die die primitive Legende den ubermenschlichen oder halb 

!) Zur Rabensage der Tlinkit vgL F. Boas, Xndmnisclie Sagen, S. 31 Iff. 
Aurel Krause; Die Tllnkit-Indiaiier, S. 261 ff. 
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tierisehen halb menschlichen. Urahnen zuzuschreiben pflegt, steht 
der Zaubertanz in erster Lini e. Thm zunachst kommt das damit 
verbundene Zauberlied, endlicb eine Reibe von Riten, durch die 
der einzebae Stammesgenosse im Alter der Mannbarkeit in die 
Stammesgemeinschaft oder in eine engere Kultgenossensebaft auf- 
genommen wird, wie die Tatowierung, Bemalung, Beschneidung, 
das Heraussehlagen von Zabnen und abnliches. Warum alle diese 
Riten und Zeremonien geiibt werden, oder welobe Motive bei ihrer 
Entstehung wirksam waren, das pflegt langst dem Gedachtnis ent- 
sehwunden zu sein. Es ist genug, daJB solobe Handlungen als heilig 
gelten, urn ibre Befolgung zu einer Pflicbt zu erheben, deren Ver- 
nachlSssigung schwere Gefabren mit sicb bringt. Je unbekannter 
der Ursprung, um so bestimmter ftibrt aber die Legende diesen auf 
die Einsetzung durcb einen personlieben, von der mytbenbildenden 
Pbantasie selbst mit wunderbaren Eigenscbaften ausgestatteten 
Irager zuriick. So wird der Legendenbeld zum Kultstifter, und 
als solcber kann er nun um so leichter selbst zum Gegenstand eines 
Kultus werden, als der Zauber, der von den durch ibn vermittelten 
Zeremomen ausgebt, auf ibn zuriickstrablt. Vor allem in dieser 
Eigensehaft als Kultstifter wird er daber verschwenderisch mit 
Zaubereigenschaften ausgestattet. So kann, indem die auf primi- 
tiveren Stufen den Zauberzeremonien beigelegte Wunderwirkung auf 
den Helden der Legende iibergebt, dieser selbst zum Objekt des von 
ibm gelehrten Kultus werden. Darum macbt bei der Weiterbildung 
dieser primitiven Vorstellungen die Legende zuweilen die Gotter 
selbst zu Stiftem der ibnen geweibten Kulte. Sie baben dereinst bei 
der Griindung der Kultstatten, die ibrem Dienste bestimmt sind, 
die Vorschriften gegeben, nacb denen ihr Beistand gewonnen werden 
kann. Dabei sind es wieder bauptsacblicb solcbe Gottergestalten, 
deren Charakter als Heilbringer besonders ausgepragt ist, wie in der 
griecbischen Sage Apollo oder spater Asklepios, in denen sich diese 
Eigenschaften vereinigen. 

Diese Yerbindung des Kultstifters und des im Kultus gefeierten 
Gottes in einer und derselben Personlicbkeit hangt nun aber enge mit 
einer andem Erscheinung zusammen, die in der unbestimmten Be- 
grenzung der Gestalt des Legendenbelden ibren tieferen Grand hat. 

Wundt, VSlkerpsychologie VI 2. Aufl. 15 
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Dieser Held kann an sich ein Marchen-, ein Sagenheld Oder ein 
Gott sein. Dock in seiner gesamten Entwicklung folgt er Stufe fur 
Stufe diesen Formen des Mythus, und indem die Tendenz vorwaltet, 
die Gestalt des legendarischen Helden hoher und hoher zu heben, 
ist die Umwandlung des Heilbringers zum Gott ebenso das letzte 
Ziel dieser Entwicklung, wie ihr Anfang der Marchenheld ist, der 
uber die Beihe anderer ahnlicher Gestalten nur durch die groBere 
Macht seiner Zauberwirkungen emporragt. Indem so der Le- 
gendenheld alle diese Stufen vom Marehen- zum Sagenhelden und 
schlieBlich zum Gott sukzessiv durchlauft, behalt er auf den fol- 
genden immer gewisse Eigensehaften zuriiek, die er auf den fraheren 
erworben hat. Insbesondere bewahrt er den phantastischen Wunder- 
und Zaubercharakter des Marchenhelden: auch als Sagenheld wie als 
Gott ist der Heilbnnger in hoherem Grade als andere Helden und 
Gotter mit der Gabe ausgerustet, Wunder zu tun. In den sonstigen 
Eigensehaften, die ihm die Legende gibt, folgt er dagegen dem allge- 
meinen Zuge der Zeit. Er kann ein allbezwingender Held wie 
Herakles oder ein in Yisionen schwarmender Asket wie der christ- 
liche Eremit und der indische BiiBer, oder er kann ein drachen- 
bezwingender Becke sein wie der heilige Georg. Doeh in der Gabe 
Wunder zu tun ist er zu jeder Zeit derselbe. Daneben bleibt die 
durehgehende Tendenz dahin gerichtet, den Helden der Legende 
hoher und hoher zu heben, und dieser ProzeB ergreift wieder voi- 
nehmlieh jene Klasse der Heilbnnger, die dem Menschen die Tfe-m^ma 
der Biten und Kulte vermittelten, die nieht bloB em einzelnes Gut 
in die Welt gebracht haben, sondem dem Sehutz gegen Not und 
Gefahr in der Gewinnung des Heils in alien Lagen des Lebens und 
schlieBlich noch uber das Leben hinaus dienen. Solche Heilbringer 
hochster Ordnung konnen aber nur die Gotter selbst sein, die eben 
darum gleiehzeitig zu Urhebem und zu Gegenstanden des Kultus 
werden. So Bteht der heilbringende Gott folgerichtig am Ende 
dieser Entwicklung. Die Motive, die diesem Ende zustreben, hegen 
jedoch einerseits in dem unbegrenzten Heilsbedurfnis des Menschen, 
das sich nicht mit einzelnen Lebensgutem zufrieden gibt, sondem 
alle zumal und uber die ihm in der Vergangenheit zuteil ge- 
wordenen hinaus die zukunftigen begehrt. So bemachtigt sich der 
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Legendenbildung unter dem tier einsetzenden EmfluB des Kultus 
eine doppelte Tendenz: die eine ist dahin gerichtet, den Heilbrin- 
ger zrom 6ott zu erheben, die andere dahin, den Gottem als die 
hocbste ihrer Eigenschaften die der Heilbringer zuzuteilen. Dieser 
doppelten Tendenz wirkt freilich ebenso unablassig ein anderes Motiv 
entgegen. Es entspringt aus der in den naturlichen Bedingnngen 
der Mythenentwicklung begrundeten Yielheit der Gotter. Da in 
dem Gotterstaat zwischen den Einzelgottem ein ahnliches Ver- 
haltnis wiederkehrt, wie es die Arbeitsteilung der menschlichen 
Gesellsehaft mit sieb fuhrt, so verteilen sieh auch die Segnungen, 
die der Menseh den Gottem zusehreibt, und die er in der Zukunft 
von ihnen erwartet, auf eine Yielheit gottlicher Heilbringer. So 
werden diese, indem zugleich die alten, nie ganz ersterbenden 
Vorstellungen der Orts- und Berufsdamonen heruberwirken, zu 
spezifischen Schutzgottern, Gestalten, die nunmehr die Mo- 
tive des Demons, des Legendenhelden und des Naturgottes in sich 
vereinigen. Diese Yerbmdung bedingt dann aber em Sehwanken, 
das auf der einen Seite aus der fortwahrenden Tendenz nach Yer- 
vielfaltigung der hilfreichen Machte, und auf der andem aus dem 
Streben nach einer Vereinigung vieler oder wo moglich aller heil- 
bringenden Eigenschaften in einer einzigen Gottergestalt entspringt. 
Einen eharakteristischen Ausgleich pflegen diese widerstreitenden 
Krafte darin zu finden, da8 sich die Gestalten der Legendenhelden 
selbst wieder differenzieren, indem die hochsten und allgemeinsten 
Interessen des Menschen der heilbringenden Eiirsorge einer hochsten 
Gottheit, die Heineren, alltaglichen, in Haus und Beruf sich regenden 
Bediirinisse beschrankteren Schutzmachten unterstellt werden. 

b. Der Heilbringer als fcatiger und als leidender Held. 

Der Held der Legende ist von Anfang an vor andem Helden 
von Marchen und Sage mit den Zaubergaben ausgestattet, die ihn 
in den Stand setzen, das Eeuer und andere Kulturgtiter dem Men- 
schen zu bringen. So lange er in der Sphare des Marchenhelden 
verbleibt, gehort diese seine Tatigkeit der Vergangenheit an: es 
sind Giiter, die irgend einmal erworben sein mussen, von deren erster 
Erwerbung aber keme sichere Kunde mehr berichten kann, und die 

15 * 
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daher den Taten des fabelhaften Heilbringers zugeschrieben werden. 
Die erste bedeutsame Wendung, die in dieser Auffassung eintritt, 
gehort schon einer sehr friihen Zeit an: sie ist sichtlich an die Vor- 
stellung gekniipft, naeh der der Heilbringer zugleich Kultur- 
bringer ist. Diese Yorstellung ist aber, obgleich sie noch ganz in 
die Regionen des Mythenmarehens zuruckreieht, doch ihrer Natur 
naeh ebenso in die Zukunft wie in die Yergangenheit geriehtet. 
Die Kultzeremonien, die der ersten Unterweisung jener legen- 
darisehen Helden zngesehrieben werden, sollen die Guter, die die 
Yergangenheit gebracht hat, auch fiir die Zukunft sichern: sie 
sollen der Yermehrung der Totem, der Jagdtiere und Feldfriichte 
dienen und dagegen Krankheit und Tod feme halten. Bei allem 
dent bleibt der Heilbringer ein Zauberwesen, das als solches noch 
manche auBerhalb dieser spezifischen Eigensehaft liegende Wunder 
vollbringen kann, dessen eigenste Natur aber nur in seiner fort- 
an in Wunder und Zauber sich auBemden Tatigkeit besteht, und 
dem eben deshalb ein personlicher Charakter abgeht. Mag die 
auBere Gestalt dieser Heilbringer primitiver Yolker noch so ver- 
scbieden sein, der eigenen Personlichkeit entbehren sie alle. Darin 
sind sie eben die echten Marchenhelden, auf die nun aueh sonstige, 
besonders dem Abenteuer-, Tier- Oder Himmelsmarchen entlehnte 
Stoffe iibertragen werden konnen, so daB gerade auf dieser Stufe 
der legendarische Held leicht andere, ursprunglieh neben ihm vor- 
handen gewesene Marchenhelden verdrangt. 

Da ist es denn ein iiberaus wichtiger weiterer Schritt, der in 
dem Augenblick geschieht, wo aus dem Marchen die Sage hervor- 
wachst, und wo nun, diesem Yorgange folgend, aueh die Legende 
aus der Region des Marchens in die der Sage hiniiberwandert . Was 
der Heilbringer als Marchenheld nicht besitzt, das gewinnt er als 
Sagenheld. Er wird zu einem Wesen ausgepragter Eigenart, das 
mit dem Menschen fiihlt, an seinem Gluck und Ungliick teilnimmt, 
und das darum selbst in um so hoherem Grade durch das, was die 
Legende von ihm erzahlt, das eigene Mitgefuhl des Horers hervor- 
ruft. Indent so der Heilbringer mehr und mehr menschliehe Cha- 
rakterziige armimmt, gewinnt er aber neben der ihm von Anfang 
an zukommenden Eigensehaft zum Wohl des Menschen tatig zu sein 
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noch die andere, mit dem Menschen zu leiden; und aus dieser ent- 
spnngt schlieBlich im Yerein mit jener die hohere, fur den Men- 
schen zu leiden, so daB nun das Leiden selbst zur Tat wird. Das 
ist der Wandel, den wir iiberall, anfanglieh wohl nur in leisen An- 
deutungen, dann aber mit fortschreitender geistiger Kultur imrner 
energischer, in der Natur des Helden der Legende und in seiner Be- 
deutung als Heilbringer eintreten sehen. Er fehlt zumeist noch, so 
lange das Heil, das er bringt, in auBerer Hilfe, in Vemichtung 
drohender Ungeheuer Oder in der Bettung vor ihnen besteht. Er 
stellt sich um so sicherer em, je mehr sieh das Wirken des Heil- 
bringers auf das Gluck, die Euhe oder die Rettung der Seele aus 
den Sturmen der Leidenschaften richtet. Dieser ProzeB der Ver- 
geistigung vollzieht sich so als eine XJbertragung der dem Helden 
selbst beigelegten personlichen Erlebnisse auf andere, denen er 
durch seine Taten Rettung und Heil bringt. Yon diesem Punkte 
an gewinnt daher der Heilbringer zugleich den Charakter ernes Yor- 
bildes fur das eigene Tun und Lassen. 

Deutlieh tritt uns dieser Ubergang, zuerst zum Heilbringer, 
der bloB um seiner Taten willen geschatzt wird, dann zum Helden, 
dessen eigener in Muhe und Leid sich bewahrender Charakter Be- 
wunderung findet, und endlich zum sittlichen Heros, der in Tun und 
Leiden em ideales Vorbild ist, in der grieehischen Sage entgegen. 
Den ersten tJbergang bemerken wir in der Gestalt des Prometheus. 
Er ist in dem ursprunglichen Mythus schwerlich in wesentlieh an- 
derem Sixme ein Feuerbringer gewesen, als in dem er allerorten 
schon im Heilbringermarchen vorkommt. Aber die sphere, feiner 
empfindende Dichtung verweilt mit Vorliebe bei dem Bilde des 
gefesselten Titanen, der, weil er mit menschlichem Mangel Mit- 
gefiihl empfunden, selber unmenschliches Leid erdulden muB 
(Aeschylos Prometheus 749 ff.). Die weiteren Ubergange bietet 
die Sagengeschichte des Herakles. Sie baut sich auf dem Hinter- 
grund einer einfachen, worn Heilbringergedanken noch unberiihrt 
erscheinenden Heldensage auf. Yom Bild des starken Helden, dessen 
Wundertaten bloB um der gewaltigen in ihnen sich offenbarenden 
Kraft willen zur Bewunderung notigen, heben sich hier zunachst 
jene Rettungen ab, die, wie die Totung der Lemaischen Schlange 
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und die Befreiung der Hesione, die Natur der alten Heilbrmger- 
legende besitzen ; bis aueh in diesem Bilde die Zfige der Mfihsal und 
des Leidens in den Vordergrund treten, die schlieBIieh in der Selbst- 
verbrennung des vom unermeBliehen Schmerz gepeinigten Helden 
endigen. Dieser duldende, doch fiber den Schmerz des sterbliehen 
Didders zmn sehmerzlosen Dasein der Unsterblichen sich erhebende 
Held der Herakleslegende ist es, der spater den Kynikern und der 
Stoa als ideales Vorbild eines von keinem Leid und keiner Leiden- 
schaft berfihrten Charakters gilt. Und indem bier der Held zum 
Lohn seiner Taten und seiner Leiden schlieBIieh selbst zu den Gottern 
erhoben wird, steht die Herakleslegende bereits auf der Grenze 
zwischen Helden- und Gotterlegende. 

e. Die Gotter als Heilbringer. 

Die Vorstellung, daB die hilfreichen Wesen, die dem Menschen 
in seiner Not beistehen, den Wert des Mitleids, das sie fiben, m 
eigenem Leid erprobt haben miissen, erstreekt sich aus der Helden- 
sage in die Gottersage. Besonders dem germanischen und dem 
griechisehen Mythus ist dieser Zug eigen. So gewinnt die nordische 
Gotterwelt den dustern Charakter, der sie so augenfallig yon der 
griechisehen, namentlich der homerischen scheidet, vor allem da- 
dureh, daB hier das Leiden unter der Schwere begangener Schuld 
alle Gotter zumal ergriffen hat. Gerade diese Verallgemeinerung des 
Motivs laBt freilich kaum zweifeln, daB dasselbe mindestens zum 
fiberwiegenden Teil erst der Iteflex einer bereits untergegangenen 
Gotterwelt m der spateren Dichtung ist. Deutlicher ausgepragt 
tritt uns darum jener Zug des Mitleids durch die Erinnerung an eigenes 
Leiden in der griechisehen Gottersage entgegen, wo er zugleich im 
Hinblick auf das unsterbliche Leben der Gotter als eine nur voruber- 
gehende Trubung ihres Daseins erseheint, in der sich auf solche Weise 
das Motiv des tatigen und leidenden Helden in gemilderter Form 
wiederholt. Auch in dieser Beziehung ist der Held das Yorbild 
des Gottes. Zudem ist aber die Eigenschaft Heilbringer zu sein 
untrennbar an das Wesen der Gotter gebunden. Denn sie sind es, 
die dem Wunsch entgegenkommen, Heilung von den Leiden des 
Korpers und der Seele und Eettung vor den Damonen zu finden, 
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welche letzteren sieh am so mehr in finstere, unheilbringende Maehte 
verwandeln, je mehr sieh die Gotter zu gutenj denen, die ihnen 
und denen sie zugetan sind, Gluck spendenden Wesen erheben. 
So sind die Gotter Heilbringer in der hochsten Potenz: in ihnen 
ist zum vollkommensten Ausdruck gelangt, was schon der Primitive 
in seinen bald tierisehen bald mensehlichen Heilbrmgem der Yorzeit 
dunkel erstrebt hat. 

Doch so lange dieses segensreiche Wirken mit einem uber 
Mangel und Schmerz erhabenen Dasein der Gotter verbunden ist, 
mag es wohl dem Bediirfnis naeh Schutz und Rettung aus vor- 
ubergehender Not geniigen. Soil die Idee des Heils derart in einem 
Gott sieh verkdrpern, daB das ganze Wesen des Gottes in der Hin- 
gabe fur den schutz- und heilsbediirftigen Menschen aufgeht, so 
bedarf es mehr. Ein solcher Heilbringer im hochsten Sinne des 
Wortes muB von mensehlichem Mitleid derart erfiillt sein, daB er, wie 
das Wort es ausdruckt, die Not und den Schmerz des leidenden 
Menschen selber leidet. Ein solches Mitleiden ohne sinnliches, koi- 
perhaftes Substrat, als abstrakte Idee gedacht, ist aber fur den 
Mythus ein unvollziehbarer Gedanke. Wie die Gotter sinnliche und 
korperliche Wesen sind, so muB aueh der Gott, dessen Wesen in 
dem Mitleid mit den in Not und Sehuld verstnekten Menschen be- 
steht, selber das Leid physiseh und seeksch erlebt haben. So ent- 
steht das Bild eines leidenden und aus seinem Leid sieh selbst be- 
freienden Gottes, der nun, da ihm neben einem unbegrenzten 
mensehlichen Mitleid erne ebenso unbegrenzte gottliche Maeht zu 
Gebote steht, zum erlosenden Gott wird. Nicht jeder Gott kann 
in solchem Sinne ein erlosender Gott sein. Besitzt doch dieser zwei 
Eigenschaften, die eigentlich unvereinbar sind: er erduldet mensch- 
liches Leid, und seine Macht erhebt ihn gleichzeitig liber alles Leid. 
Die Vereinigung dieser Eigenschaften ist nur moglich, wenn das Lei- 
den des Gottes nicht ein gegenwartiges, sondern ein vergangenes ist, 
und damit ist dann der weitere Gedanke gegeben, daB in dem Uber- 
winden des Leids der Gott ein Yorbild und vermoge seiner Macht 
zugleich ein Burge der gleichen Befreiung fur den leidenden Men- 
schen sei. Nur der Gott, der sieh selbst erlost hat, kann den Menschen 
erlosen. So stellt sieh der Erlosergott den andern Gottem, die, weil 
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sie ein dauerad ungetrubtes Leben fuhren, im menschlichen Sinne 
des Worts nicbts erleben konnen, mit einer die auBersten Wechsel- 
falle menschlichen Schicksals in einem idealen Bilde wiederholenden 
Lebensgeschichte gegenfiber. Darum ist der Erlosergott der einzige 
Kultgott, dem eine eigentliche Gottersage zur Seite steht. Diese 
Sage hat aber, da sie das Leben des Gottes schildert, den Charakter 
einer Legende, nnd diese wird, insofern an die Hanptakte der Le- 
bensgeschichte des Gottes der Kultus. sich anlehnt, zu einem 
wesentliehen Bestandteil des Kultus selbst. 

Yor alien andern Formen des Gottermythus zeichnet sich nun 
diese Kultlegende durch die groBe TJbereinstimmung ihrer Motive 
wie ihres allgemeinen Inhaltes aus, so verschieden die Landergebiete 
sein mogen, in denen sie zur Entwicklung gelangt ist. Yor allem 
gilt dies von denjenigen Legenden, bei denen von Anfang an Gotter 
die Trager der Handlung sind, wahrend da, wo dies nicht e*n lei- 
dender Gott, sondem ein Mensch ist, der erst nach Uberwindung 
seines Leidens zum Gott erhoben wird, mannigfaltige Abweichungen 
jnoglich sind. Ein Beispiel daffir bietet die Heraklessage, deren Held 
nach der gewohnlichen Tradition ein sterblicher Mensch war und erst 
im Tode zu den Unsterbliehen erhoben wurde. Demgegenuber be- 
wegt sich die reine Gotterlegende im ganzen, wie das Leben der 
Gotter selbst, in einer jenseitigen Welt. Nur tritt der Gott der 
Legende zumeist direkter als die andern Gotter mit der mensch- 
lichen Welt in Beruhrung, indem er besonders da, wo er seine 
Wohltaten spendet, als Mensch unter Menschen verkehrt. Das sind 
die Ziige, die uns besonders in der grieehischen Hymnendichtung so 
anmutend entgegentreten. Insoweit das Leben solcher Erlosergotter 
in der transzendenten Begion des Gotterhimmels spielt, kann die 
Legende, die dieses Leben erzahlt, Kultlegende in einem doppelten 
Sinne genannt werden: sie ist aus dem Kultus entstanden, und sie 
geht, indem das Leben des Gottes zum Inhalt der kultischen Hand- 
lungen wird, in den Kult fiber. Aber dieser Kult, der das Leben 
und Leiden des erlosenden Gottes feiert, ist nicht mehr derselbe, 
aus dem in den Anfangen des Gottermythus die ursprfingliehe Ge- 
stalt dieses Gottes entstanden war. Die Kulte, aus denen die Gotter- 
legenden hervorgingen, sind, soweit unsere Kenntnis reicht, die ur- 
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sprimglichsten Gotterkulte, die Vegetationskulte; jene spateren 
sind die Jenseitskulte. Beide sind aber nicht etwa disparate 
Kultformen, sondem die Jenseitskulte sind Weiterentwicklungen 
der Vegetationskulte, denen dann unter der Wirkung der neuen 
die urspriingliehen Kultzwecke verloren gehen konnen. Dies ist in 
der Tat die Wirkung, die sicb in den Mysterienkulten dereinst uber- 
all durehgesetzt hat, wenn aueh Bestandteile der einstigen Agrar- 
feste vielfaeh, z. B, bei den eleusinisehen Mysterien, erhalten ge- 
blieben waren. Diese Spuren, so gering sie aueh sein mogen, weisen 
jedoch deutlich auf eine Kontinuitat der Entwieklung hin, als deren 
Tragerin die yon jenen primitiven Ackerkulten zu den Unsterblich- 
keitskulten heruberreichende Legende erscheint. Der Ackerkult hat 
zuerst, mdem er das Hinsterben und Wiederaufbliihen der Vegeta- 
tion auf das Sterben und Wiederaufleben eines Gottes bezog, zu- 
gleich dieses Sterben als eine Selbstopferung des Vegetationsgottes 
aufgefaBt, die durch den allem Opfer innewohnenden Zauber die 
Wiedererneuerung der Vegetation und mit ihr die des Gottes 
selbst bewirke. Dabei kommt nun aber dieser Sieg liber den 
Tod nicht bloB dem Gott zugute, sondem dieser bewahrt aueh 
darin seine schiitzende Macht, daB das Opfer, das er durch die 
Hingabe seines Lebens bringt, der dnngendsten Not des Acker- 
bauers, dem Hunger abhilft. Doch indem die Ackerkulte von weit- 
her die Stamm esgenossen zu gemeinsamer Feier vereinigen, schlieBt 
sich an sie eine Fulle weiterer Kultzwecke an, und es dehnt sich 
so aueh die Macht des Gottes, dem jener Hauptkult des primitiven 
Ackerbauers gilt, auf diese andem Kultzwecke aus 1 ). Unter lhnen 
steht in erster Linie die Bekampfung der beiden Ubel, gegen die 
sich der Mensch von den fruhesten Anfangen primitiver Zauberkulte 
an bis zu den hoch entwickelten Gotterkulten urn Hilfe umsieht: 
die Krankheit und der Tod. So bildet schon bei manehen der 
amerikanisehen Halbkulturvolker der durch Wasser- und Feuer- 
reinigung oder andere magische Mittel bewirkte Heilzauber gelegent- 
lich einen uberwiegenden Bestandteil der Vegetationsfeste. Dazu 
gesellt sich mit der fortschreitenaen Kultur noch eine weitere Ver- 
schiebung der Motive. Der Zaubermedizin , deren umfassende Be- 


x ) VgL Bd. 4 2 , S. 526 ff. Dazu oben S. 93ff 
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triebsstatten die zu Allgememkulten auswachsenden Aekerkulte ge- 
worden sind, treten allmahlich die Anfange einer die naturliche 
Heilung der Krankheit eisirebenden vrissenschaftlichen Heilkunde 
gegeniiber, die aber, vne sie selbst den nralten Trieb naeh Uber- 
windung des korperlichen Leidens me ganz aus den Motiven des 
Kultus m entfernen vermag, so um so mehr das Ubel, gegen das 
es kein Heilmittel gibt, den Tod, fortan der Hilfe der Gotter an- 
heimgibt. Und hiermit flieBen dann die Motive des Unsterblichkeits- 
glanbens zusammen, denen wir unten begegnen werden (Kap. VIII). 

Doch hier kommt nun zur Geltung, daB diesem Glauben eine 
doppelte Unsicherheit anhaftet. Erstens bleibt die Hoffnung auf 
ein Leben nach dem Tode ungewiB. Diese Unsicherheit zur Ge- 
wiBheit zu erheben, soli daher der Kultus durch analoge kultische 
Mittel bewirken, vne sie die von der ahnlichen Unsicherheit um - 
gebene Heilung von der Krankheit herbeifiihren. Zweitens bleibt, 
auch wenn die Hoffnung auf Wiedererweckung nach dem Tode 
nicht trugen sollte, der Zustand des Lebens nach dem Tode ein 
ungevdsser. Er kann als eine gliicklichere Fortsetzung des gegen- 
wartigen Lebens oder im AnschluB an die Totenklage der Zuruck- 
bleibenden als ein Zustand der Trauer und endlieh, indem die 
Affekte sich steigern, die diese verschiedenen Objektivierungen der 
Hoffnung und der Furcht bewirken, ein Zustand der Seligkeit 
oder der Pein sein. Auch diese Gegensatze sind an sich uralt, viel 
alter als die Jenseitskulte selbst. Ihre Anfange reichen in eine Zeit 
zurxick, m der es einen eigentlichen Unsterblichkeitsglauben uber- 
haupt ncch nicht gibt. Hier aber bieten jene umfassenderen Kulte, 
die an die Ackerfeste sich anlehnen, wirksame Anlasse zu der 
Ubeifuhrung der unbestimmt fluktuierenden Vorstellungen eines 
kunftigen Daseins in eine im Kultus sich betatigende und durch 
ihn sich zu festeren Formen gestaltende Anschauung. Wie schon bed 
den groBen Kultfeiern der Halbkulturvolker, die im ubrigen noch 
ganz auf die Guter des tagiichen Lebens gerichtet sind, das Heil, 
das der einzelne Mensch fur sich zu gewinnen sucht, einen Wett- 
streit in der Benutzung der magischen Mittel hervorruft, die sol- 
chen Heilzweck herbeifiihren sollen, so ubertragt sich nun dieses 
Streben auch auf das Gut, das womoglich noch mehr als der 
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GenuB der Gesundheit ganz dem einzelnen eigen ist: auf das Gliick 
in einem jenseitigen Leben. Darum sind die Unsterbliehkeitskulte 
vor alien andem zu Geheimkulten pradestimert. Auch als solehe 
sind sie freilieh in den friihesten Aekerkulten bereits vorgebildet, 
in denen aus dem einzeln umberwandemden Medizinmann der primi- 
tiven Kultur eine Priestergesellsehaft geworden ist, an die sich dann 
eine weitere Knltgenossenschaft anschliefit, deren Mitglieder die 
Hauptfunktionare bei den offenthcken Kultfesten abgeben, wahrend 
sie zugleich eine intimere Kenntms der Kultriten und daher naeh 
dem allgemeinen und wohl aueh nacb ihrem eigenen Glanben ein 
hoheres magisches Wissen besitzen. Hierin liegen zugleich die Mo- 
tive, die vomehmlich in den Unsterblicbkeitskulten weitergewirkt und 
diese zu Geheimkulten in geschlossenen, nach der Kenntnis des magi- 
sehen Zeremoniells in bestimmte Gradabstufungen gegliederten Ge- 
nossenschaften gemacht haben. So smd die Mysterien die Nach- 
folger der in die Fruhzeiten der Kultur zuruckreiehenden geheimen 
Gesellschaften, und sie bilden insofern die vollendetste Form dieser, 
als bei ihnen der kultische Zweck der denkbar hochste und der 
mdividuell bescbrankteste zugleich ist. Kein Wunder daher, daB, 
wo emmal zu jenen alteren Aekerkulten diese neuen Motive hinzu- 
getreten sind, die andem Bestandteile vollig versehwinden konnen, 
wenn es auch an Rudimenten, die an sie zuruckerinnern, selten fehlt. 
Dieser Ubergang der Ackerkulte in die Jenseitskulte ist demnach 
keineswegs, wie gewohnlich angenommen wird, eine Analogie oder 
Metapher, bei der das Leben, Sterben und erhoffte Wiederaufleben 
des Menschen als eine Ubertragung der Erschemungen der Vege- 
tation auf das menschliche Leben zu deuten ware. Volkerpsyeho- 
logische Entwicklungen von so allgemeiner Art wie diese konnen 
wohl nachtraglich als Allegorien und Metaphem gedeutet und ver- 
wendet werden; sie selbst sind es aber ebensowenig wie der ur- 
sprungliche Mythus eine dichterische Erfindung ist. Vielmehr setzt 
aueh bier jener assimilative Bedeutungswandel ein, den am aus- 
gepragtesten die Sprache in zahlreichen Fallen einer Neuschopfung 
von Wortbedeutungen bietet, wo infolge einer Verscbiebung der domi- 
nierenden Elements eines Begriffs und des Verblassens anderer, die bis- 
dahin die Herrschaft fuhrten, sebeinbar erne totals Neubildung erfolgt,. 
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wahrend in Wahrheit doch Anf ang und Elide kontinuier ] ich zusam- 
menhangen 1 ). Genau ein soleher im ganzen stetiger, aber im einzel- 
nen durch hinzutretende Assoziationen mit neuen Kult- und Kultur- 
elementen bedingter Verlauf ist es, der die Umwandlung der Acker- 
kulte in Jenseitskulte herbeifuhrt. Nicht weil er in dem Aufbluhen 
und Abblfihen der Yegetation in ihrem immerwahrenden Wechsel 
ein Bild des mensehlichen Lebens sieht, hofft der Mensch auf seme 
eigene Unvergangliehkeit, sondem weil er an diese glaubt, wird ihm 
das Leben der Yegetation zu einem Bild der Unverganglichkeit 
des eigenen Lebens. Die eigentliehe Wurzel des Ubergangs der 
Vegetations- in die Jenseitskulte liegt daher uberhaupt nicht in 
solchen Analogien, sondern in der Entstehung jener alle Seiten des 
mensehlichen Lebens und Strebens umfassenden Gesamtkulte, die 
sieh auf der Grundlage der primaren Ackerkulte erheben und inner- 
halb deren nun die Einzelkulte, die dies komplexe Ganze zusammen- 
setzen, verstarkend oder hemmend aufeinander einwirken, je nach 
der Verwandtschaft oder dem Gegensatz ihrer Motive. So wird 
die Heilung, die der zu diesen Kultfesten eilende Kranke zu finden 
glaubt, die Hoffnung des andem, der nach Schutz gegen Gefahrdung 
seines Lebens, oder endlich desjenigen, der nach Hilfe gegen den Tod 
selbst sucht, sicherlich mehr beleben, als es die Aussicht auf das 
Wiederaufbliihen der Yegetation vermag. Der Ackerkult hat hier 
uberall zunachst nur die Bedeutung, dafi er im Verlauf seiner Ent- 
wicklung die andem Kulte sammelt und ihnen so die Moglichkeit 
sebafft aufeinander zu wirken. Ein Teil dieser Wirkung kann dann 
aber naturgemafi auch darin bestehen, daB dieser Kult selber durch 
einzelne jener Teilkulte, die sich unter seinem Schutze entwickelt 
haben, verdrangt wird. 

Eine bedeutsame Seite dieses Wandels besteht nun in dem 
EinfluB, den er auf den Charakter der Gotter selbst ausubt. In der, 
wenn auch nicht unbeschrankten, so doch fiber menschliche Schran- 
ken weit hinausreichenden Macht der Gottheit liegt es begriindet, 
daB ein einzelner Gott der Beschfitzer mannigfacher Seiten des 
mensehlichen Lebens zu sein pflegt und daher verschiedene Kulte 
in sich vereinigen kann. Vor andem ist es daher vermoge der iiber- 

x ) Vgl Bd. 23, S. 534 ff. 



Gotter- und Heiligenlegende. 287- 

ragenden Bedeutung der Acberkulte in der Fruhzeit der Kultur 
der Gott, dem das Gedeihen der Feldfrucht anvertraut ist, der sieh, 
wo eine Mehrheit von Kultzweeken zu einem Ganzen vereinigt 
wird, zum herrschenden Gott erhebt, und der nun insbesondere 
die innerhalb eines solchen Kultganzen durch die assimilativen 
Wechselwirkungen seiner Bestandteile neu entstehenden Kulte 
ganz in seine Obhut nimmt. Solche neu entstehende Kulte sind aber 
die Jenseitskulte. Nicht nur dem primitiven Mensehen, sondem 
selbst ausgebildeten Religionen, wie der altisraelitdschen, sind sie 
unbekannt. Anderseits tiben aber, wenn auch aufierhalb liegende 
Motive nicht ausgeschlossen sind, die bedeutsamsten Einflitsse 
jedenfalls jene Kulteinheiten aus, deren Zentren urspriinglich die 
Ackerkulte sind. Daraus erklart sich ohne weiteres, daB die Gotter 
der Unsterblichkeitskulte zugleich Vegetationsgotter sind, oder, wo 
der ursprungliche Aekerkult verdrangt wurde, solche gewesen sind. 
So kann es geschehen, daB sehliefilieh ein totaler Kultwechsel ein- 
getreten ist: der Aekerkult ist verschwunden, und der Jenseitskult 
ist an seine Stelle getreten, wahrend der Gott bei diesem Wechsel 
seheinbar derselbe blieb. Mag er dabei auch seinen Charakter vollig 
verandert haben, die Attiibute seines einstigen Wesens pflegt er in 
diese seine neue Wirksamkeit hinuberzunehmen. 

Noch ein anderes Erbteil verdankt aber der Kultgott, der in 
dieser Weise aus einem irdischen zu einem jenseitigen geworden ist, 
seiner agiarischen Vergangenheit: das ist die Eigenschaft, daB er 
eine Lebensgeschichte besitzt, die als Kultlegende zum beherr- 
schenden Bestandteil des Kultus wird, indem aui sie die andem 
Kultgebrauche bezogen werden, so daB der Kultus selbst schheBlich 
in eine teils wirkliche teils symbolisch gemilderte Wiederholung 
der Leiden und der Taten des Gottes sich umwandelt. Auf diese 
Weise smd die griechischen Mysterienkulte, vor andem die dio- 
nysisehen, die Ursprungsstatten des griechischen Dramas, und sind 
im Mittelalter die Passionsspiele wenigstens teilweise die der neueren 
dramatischen Kunst geworden 1 ). Doch die entscheidende Be- 
deutung der Kultlegende und ihrer mimischen Wiederholung liegt 
nicht in diesen sekundaren Wirkungen, sondem in der gewaltigen 


*) VgL Bd. 3 2 , S. 496 ff. 
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affektauslosenden Kraft, die das eigene Erleben oder Naeherleben 
ausubt, und mit dem daher auch der weitreichende ErnfluB zu- 
sammenhangt, den die Bildung der Kultgemeinsehaften auf die 
Entwieklung des religiosen Lebens gewmnt. 

Hier tritt mm gerade in der Kultlegende mit besonderer Klar- 
heit die allgemeine Ubereinstimmung der religiosen Grundmotive 
und zugleieh die charakteristische Differenzierung derselben je naeh 
den sonstigen Bedingungen der religiosen Entwieklung vor Angen. 
Sprechende Beispiele bieten dafiir namentlicb die Gotterlegenden, 
die auf die drei einfluBreiehsten Kulte, die im hellenistischen Zeit- 
alter um die Herrschaft kampften, zuruekgehen: die des griechisehen 
Dionysos, des persiscben Mithra und des agyptischen Osiris. Das 
Thema ist bei alien das gleiche: nach einer wunderbaren Geburt 
und naeh ebenso wunderbaren Scbicksalen erduldet der Gott qual- 
srolle Leiden, die uberwindend er zum hilfreichen Gott wird, dem 
die Macht gegeben ist, auch den Menschen aus seinem Leid zu 
erlosen und ihn uber die Schreeken des Todes hinweg emer gluck- 
lichen Wiedergeburt entgegenzufiihren. Dieses ubereinstimmende 
Thema ist aber in den drei Legenden in sehr abweichender Weise 
behandelt, so daB zwar in einzelnen Ziigen, wie in der der Dionysos- 
und der Osirislegende gemeinsamen Zerstueklung des Gottes, eine 
Entlehnung sehr wohl moglich, eine solche im ganzen aber unwahr- 
scheinlich ist. 

Unter ihnen hat die Dionysoslegende die Beziehung zur 
Vegetation, deren Besehiitzer Dionysos uberhaupt, namentlich als 
der Pfleger des Weinstocks geblieben ist, am treuesten bewahrt. 
Der Wein als Opfertrank der dionysischen Mysterien mag durch seme 
Wirkung auf die religiose Ekstase, ahnlich dem indischen Soma, 
auch noch innerhalb der orphisehen Kulte, denen im ubrigen der 
Gedankenkreis der Ackerkulte femgeriickt war, die Anlehnung an 
diese bewahrt haben. Aus seiner thrakischen Heimat aber hat 
der Gott wohl jene larmenden Sonnenwendfeste mitgebraeht, bei 
denen trunkene Frauen als Beprasentantinnen der die Gefolgschaft 
des Gottes bildenden Thyiaden und Manaden lebendes Fleisch 
zernssen und verzehrten. Die zerstuckelten Tiere, die dem Gott 
heiligen jungen Ziegen, sind wohl auch hier, wie die heiligen Tiere 
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iiberhaupt, Y erkorperungen des Gottes selbst, dessen Leiden auf 
solche Weise der Knit vor Augen fuhrt. Zugleich erinnem je- 
doeh diese Ersehemungen unverkermbar an die Selhstpeinigungen 
der kleinasiatischen Yegetationskulte: die Opferhandlung projiziert 
der Knit auf den Gott. Nach seinem Tode steigt dann Dionysos 
naeh der Legende in den Hades binab, um aus ihm die Seelen 
der Gestorbenen zu erlosen. So spiegelt sicb hier unmittelbar der 
Bedeutungswandel, den das dem Gedeihen der Ackerfriichte be- 
stlrnmte Opfer erfahrt, indem es in em Opfer zur Sicherung eines 
kiinftigen Lebens iibergeht. Besitzt doch die Askese durehaus den 
Charakter eines Selbstopfers, das zwar nicht das Leben, wohl aber 
dessen fur den s innl ichen Menschen wertvollsten Inhalt, das Gluck 
des Daseins, freiwillig hingibt, um Leid und Sehmerz dafur ein- 
zutauschen. Darin eben ist der leidende Gott das Yorbild, dem 
der Mensch in der Askese nacheifert. Der Sehmerz, den er sieh zu- 
fiigt, wird ihm zum Mittel, kunftige Gluckseligkeit zu erwerben. 
Wie der Gott sein Leben hmgegeben hat, um den Menschen zu er- 
losen, so soli der Mensch sein gegenwartiges, vergangliches Gluck 
hingeben, um ein zukimftiges, unvergangliches dafur zu gewinnen. 
Es ist dasselbe Doppelopfer, Selbstopfer des Gottes und Opfer fur 
den Gott, wie es schon den fruhen Aekerkulten eigen war. Nur 
das Gut, dem beide Opfer gelten, ist ein anderes geworden, und dem- 
entspreehend hat sich die Gabe, dureh die der Opfemde den Gott 
zu gewinnen sucht, gewandelt: es ist nicht mehr die Frucht des 
Ackers oder das Tier der Herde, was er bietet, sondem der eigene 
Korper, durch dessen Leiden der Asket eine Wirkung auf die Gott- 
heit ausiiben will. Urspriinglich ist dieses wie jedes Opfer, und 
wie vor allem die Selbstopferung des Gottes, eine Zauberhandlung. 
Sie wandelt sich dann auch hier unter dem EinfluB der fortschrei- 
tenden Yermenschlichung der Gotter allmahlich m ein Geschenk 
Oder — wozu dieses m solchem Ealle von selbst wird — in ein Symbol 
der unbegrenzten Hingabe an die Gottheit um. Zugleich tritt aber 
bei dem Opfer des Asketen noch ein anderes Motiv hinzu, das der 
objektiven Opferhandlung fehlt. Es entspringt aus der Beziehung, 
in die das gegenwartige Leben zu einem zukunftigen als seiner Eort- 
setzung gebracht wird. Der Asket gibt seine Gegenwart fur seine 
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Zukunft bin. Damit ordnet sich das Verhaltnis unter jenes Prinzip 
der Korrelation der Gegensatze, das seinerseits wieder in dem natur- 
licben Kontrast der Gefiihle seine Quelle hat. Da Freude und Leid 
derart aneinander gebunden sind, daB mr uns das eine nicht ohne 
das andere denken konnen, so wird diese Beziehung sehon mner- 
halb der Aufeinanderfolge der gewohnlichen menschlichen Schiek- 
sale zu einer das Ungliick begleitenden Hoffnung aul eine Wendung 
znm Gluck oder auch, wie bei dem agyptischen Gastfreund in der 
Legende vom Bing des Polykrates, zu einer das UbermaB mensch- 
lichen Glucks begleitenden Pmcht vor einem kimftigen Unheil. Die 
religiose Askese -vrarzelt in dem ersten dieser kontrastierenden Er- 
wartungsgef uhle . Sie begniigt sich aber nicht, wie der gewohn- 
liche Schicksalsglaube, mit den unausbleiblichen Leiden des Lebens, 
sondem der Asket ist bestrebt, das Leben selbst in ein dauemdes 
Leiden zu verwandeln, um desto sieherer auf ein dauemdes Gluck 
in einem jenseitigen Leben hoffen zu durfen. 

Die Legende vom leidenden Gott und deren Beflex auf das 
Leben der Kultgemeinde, die Askese, -wie sie der orphische Dionysos- 
kult noch in deutlichem Zusammenhang mit den alten Agrarkulten 
enthalt, bildet nun die Grundlage auch der andem oben erwahnten 
Mysterienkulte, trotz der Abweichungen, die die Beziehungen zu 
dem sonstigen Gotterkultus mit sich bringen. So ist die Osiris- 
legende, die Plutarch (De Iside et Osiride 12ff.) erzahlt, und die 
man, abgesehen von unerheblichen MiBverstandnissen dieses Schrift- 
stellers und von mannigfaehen Varianten, an denen es auch hier 
nicht gefehlt hat, wohl als die gangbare betrachten darf, sichtlich 
vielfach durch die Vermischung mit alteren Gestalten des agypti- 
sehen Gotterhimmels sowie durch mancherlei phantastische Zutaten 
und Marchenmotive verandert. In ersterer Hinsicht macht es 
aber gerade die enge Beziehung, in die der Gott zu dem alten 
Sonnengott Be, der zugleich als Beschiitzer der Vegetation gait, 
■wahrscheinlieh, daB auch Osiris urspriinglich ein solcher von mehr 
lokaler Bedeutung gewesen ist. Der Marchenmotive enthalt auBer- 
dem diese Kultlegende ■wohl mehr als irgendeine andere: so neben 
dem der Zerstiickelung und Wiederbelebung das der feindlichen 
Briider, der Aussetzung in einer dem Meer iibergebenen Truhe, des 
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auch in die griechisehe Demeterlegende anfgenommenen Unsterb- 
lichkeitszaubers durch Yerbrennung des Korpers, den Isis, ahnlich 
an ihrem Werk gestort wie Demeter, als Amine verkleidet an dem 
Kind des Konigs von Byblos ausfuhrt usw. Doch nieht in diesen 
nebensachlichen Einsehaltungen, sondem darin liegt offenbar die 
Eigenart dieser Kultlegende, daB bei ihr der AnsehluB an den Toten- 
knlt iiberwiegt und wohl eben deshalb die Beziehung zn den Yege- 
tationskulten sich verdunkelt bat. So ist es denn aucb der ungeheure 
EinfluB, den der Toten- und Unsterbliehkeitskult in der agyptisehen 
Religion gewonnen, der den Osiris noeb in ungleich hoherem Grade 
zum Hauptgott des Kultus gemacbt bat, als dies von dem grieehi- 
scben Dionysos gesagt werden kann, der aufierbalb der Mysterien- 
dienste an den meisten Orten der alte Weingott geblieben war. 
Dementsprecbend wird denn auch Osiris nacb seinem Tode nicbt 
bloB, wie Dionysos, der hilfreiche Gott, der die Seelen aus dem Hades 
rettet, sondem er wird der oberste Herrscber der Unterwelt, der 
Totenrichter, in dessen Handen das Sehicksal des Menscben im 
kunftigen Leben ruht. Darin liegt es wohl auch begrimdet, daB 
Osiris in der Oberwelt tot bleibt. An seiner Stelle fuhrt hier Horns, 
der nacb der Legende sein und seiner Scbwester Nephthys Sobn 
ist, die Herrscbaft. Indem Osiris auf Erden stirbt, um ganz im 
Jenseits weiterzuleben, wird er aber nicbt nur ein vollkommeneres 
Vorbild des zwiscben der irdischen und der jenseitigen Welt geteilten 
menscblicben Lebens, sondem der Gott wird in seinem irdischen Le- 
ben selbst zum Menschen. Wie der Agypter seine Konige als Gotter 
verehrt, so nimmt er keinen AnstoB daran, daB der Gott, der in der 
Unterwelt uber aller Sehicksal entsebeidet, dereinst auf Erden ein 
Konig gewesen ist, der den Agyptem ibre Gesetze und lhre Gotter 
gab und sie in dem Bau der Feldfriiehte unterwies. Aucb in der 
Hervorhebung dieser in das irdisebe Leben des Gottes fallenden 
Einfiibrung der Ackerkultur wird man aber wobl einen Hinweis 
auf seine durch den Unterweltskult nicht ganz zu verdrangende 
urspriingliche Bedeutung einer Yegetationsgottbeit seben durfen, 
Wieder einem andern Kulturmedium gebort endlieb der dritte 
der Mysterienkulte an, in dem die Legende von einem leidenden 
und erlosenden Gott zur Herrschaft gelangte: der Mithrakult. 

Wundt. Volkerpsycliologie VI. 2 Avtfl 1® 
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Fast mehr noeh als die Osiris- ist die Mithralegende zu einem ver- 
■wickelten Mythengebilde geworden, das die mannigfaltigen Ein- 
wirkungen spiegelt, die das Bild des Gottes zuerst in seiner persi- 
schen Heimat, dann durch die babylonische Astralmythologie, end- 
lieb durch die Yerwebung dieser und anderer, frei erfundener Ele- 
ments zn einer pbantastischen Kosmogonie erfahren bat. Die Pro- 
bleme der hellenistiseb-romischen Knlte, auf die diese Yermisebimgen 
hinweisen, liegen auBerhalb nnserer Aufgabe. Bedentsam fur die 
Stellung der Mitbratradition irmerbalb der allgemeinen Gattung der 
Erlosungslegenden sind bier nur diejenigen Zuge, in denen die 
besondere, den abweichenden Kulturboden verratende Eigenart 
der Legende bestebt. Da kommt zunachst die iranische Heimat 
dieses Gottes, der, gleieb dem Osiris, am Sterobimmel in der Sonne 
verkorpert geseben wird, darin zum Ausdruck, daB, abnlieb wie 
in Indien, neben dem Ackerbau die Yiebzucbt der Kultur und 
mit ihr den Gottem Irans ibr Geprage gegeben bat. Darum 
ist Mitbra von Hause aus mebr Hirtengott als Ackergott, und 
der kriegerisebe Geist des Nomaden spiegelt sicb in seinen Helden- 
taten. Aucb nimmt das Gluck des diesseitigen Lebens unter den 
Wobltaten, die er spendet, einen groBeren Baum ein als in dem 
Osiris- und selbst in dem Dionysosdienst, wenngleich aucb ibnen jener 
Zug nicht gefeblt hat 1 ). Dies sind die Momente, die den Mitbra- 
kult in der romischen Kaiserzeit vomehmlich zu einer Religion 
des Kriegerstandes gemacbt baben. Den Ursprung innerhalb einer 
balbnomadiscben Bevolkerung und die Ausbreitung in einer kriege- 
riscben Kultursphare spiegelt daber durcbaus die Legende. Unter 
Hirten ist der Gott, in der einen Hand ein Messer, in der andem eine 
Fackel tragend, aus einem Felsen bervorgekommen. Hirten baben 
dem gottlichen Kind Erstlinge des Feldes und der Yiebberden als 
Opfer dargebracht. Herangewachsen bat dann der Gott zuerst die 
alten Gotter uberwunden, von denen der Sonnengott ibm seine eigene 
Krone aufs Haupt setzt. Dann sucbt er den Urstier auf, das erste 
lebende Wesen, das Ahuramazda auf Erden geschaffen. Der Kampf 

J ) VgL uber die Mithramysterien im allgemeinen Cnmont, Bie Mysterien 
des Mitbra, ubers von Gehrioh, 1903, dann die zum Texl auf Orund der Benk- 
maler ausgefuhrte Rekonstruktion der Mithralegende S. 94 ff. 
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mit diesem gewaltigen Stier bildet den Hobepunkt der Taten, aber 
auch der Miihen und Leiden des Gottes. Er kla mm ert sicb an die 
Homer des S tiers, den er niebt uberwaltigen kann, und wird so bis 
zu der Hohle gescbleift, die dem Tier als Wohnort dient. Ungebeure 
Hindernisse stellen sicb bier dem Gott, der in die Hoble eindringt, 
in den Weg, docb er uberwindet sie und totet schlieBlieh den Stier, 
indem er ibm sein Messer in die Elanke stoBt. Aus dem sterbenden 
Tier sprossen aber in wunderbarer Pulle Blumen, Krauter, Ge- 
treide, aus seinem Blut der Weinstock, Gaben des Himmels, die bis 
dabin nocb niebt vorhanden waren. So wird Mithra zum segen- 
spendenden Gott, zum Mittler zwischen den Himmelsgottem und 
der bedurftigen Menscbbeit. Beriebtet nun aber aucb die Legende 
nur fiber die Gewinnung irdiseher Guter, so zeigen die uberlieferten 
Anrufungen des Gottes, in denen Bestandteile des Mithrakultus 
zu, vermuten sind, oder die nacb dem Vorbild der Kulthymnen 
als Zauberformeln Verwendung fanden, daB der Mysteriengemeinde 
diese Erzahlung zugleicb als eine Allegorie gait, die in dem Kampf 
und der Not des Gottes ein Bild der Leiden und Prdfungen des 
menschlichen Lebens und in seinem Sieg die Uberwindung der 
Sebrecken des Todes durcb die Gewabr der Unsterblichkeit scbil- 
dem sollte, deren der Gott selbst teilbaftig wurde, indem er nacb 
seinem siegreicben Kampf in die Beihe der unsterblichen Gotter 
zuriickkehrte 1 ). 

Fubren die Kultlegenden, deren Trager von Anfang an ein lei- 
dender und durcb sein eigenes Leiden die Menscbbeit erlosender 
Gott ist, ganz oder teilweise auf Vegetationskulte zuriiek, so laBt 
sicb nun aber dieser Satz niebt verallgemeinera. Niebt alle Kult- 
legenden, die uberbaupt Leiden und Erlosung zu ibrem Thema 
baben, sind aus ursprunglicben Ackerkulten bervorgegangen. Viel- 
mebr ist die unerlaBliebe Bedingung dazu, daB der Erloser von Anfang 
an ein Gott sei, als Gott geboren, niebt erst dureh sein Tun und 
Leiden zum Gott geworden, Denn nur ein Gott kann als Schutzer 
und Beberrscher der Vegetation und anderer an die aufiere Natur 

*) VgL hierzu den von A. Dieterich nbersetzten Zauberpapyrus, dem nach 
Dietenchs Vermutung ein iiturgisclier Mithrahymnns wobl als Vorbild gedient hat, 
(Dieterich, Erne Mithrasliturgie, 1903.) 


16 * 
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gebundener sinnlicher G titer verehrt werden. Dios hindert jedoch 
nicht, daB auch der Mens eh durch sein Tub und Leiden zum Heil- 
bringer fur andere werden kann, und diese Moglichkeit liegt vor 
allem da vor, wo sieh dieses Heil nicht auf die an die Natur gebun- 
denen auBeren Giiter, sondem wo es sich nur auf die Seele und ihre 
Zukunft bezieht. Hier, wo es sich urn rein geistige Giiter handelt, 
steht vielmehr der Mensch mit seinem Leiden und seinem Mitleid 
dem Mensehen naher als der Gott. Darum auch die Heilsgotter, 
wie dies vor andern der agyptische Osiris zeigt, mindestens zeit- 
weise als Mensehen unter Mensehen zu wandeln pflegen- Vollends 
gilt das, wo ein wirklicher, der Geschichte angehorender Mensch 
durch die Wirkungen, die er zuriieklaBt, als Erloser verehrt wird, 
Hier beginnt die Legende da, wo die des als Gott geborenen Er- 
losers endet; aber wie dort der Gott zu Zeiten zum Mensehen, so 
wird hier unvenneidlich durch die Macht des Kultus der Mensch 
zum Gott, Die Buddhalegende und die Christuslegende sind die 
beiden bedeutsamsten Beispiele dieser religiosen Entwicklung. 

d. Die Buddhalegende. 

DaB Buddhismus und Cbristentum in Glauben und Kultus 
manche ubereinstimmende Ziige bieten, ist, wie man im ubrigen 
auch liber die geschichtliehen Beziehungen beider Religionen denken 
mag, allgemein anerkannt. Vor allem ist ja der Buddha- und der 
Christuslegende das eine gemeinsam, was sie von den Mysterien- 
legenden grundsatzlieh scheidet: daB em leidender Mensch, kein 
leidender Gott durch sein Vorbild und seine Lehre der Erloser der 
Mensehheit geworden ist. Es kann nicht ausbleiben, daB schon 
diese Ubereinstimmung des Grundgedankens, bei dem nicht minder 
auf die Erganzung des Vorbildes durch die Lehre wie auf die 
menschliche Natur des Erlosers Gewicht zu legen ist, weitere Ana- 
logien mit sich fuhrt. Urn so wichtiger ist es daher, wenn nicht das 
Bild beider Erlosergestalten getriibt werden soil, auch der wesent- 
lichen Unterschiede zu gedenken, die diese Legenden schon nach 
ihren allgemeinen Kulturgrundlagen trennt. Jahrhunderte hin- 
dureh hatte der indische Brahmanismus in seinen Wirkungen auf 
Religion, Philosophic und personliches Leben der Idee des Heil- 
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brmgers jene Richtung auf die rein geistigen Guter des Seins ge- 
geben, die schlieBlieb in der daneben mit einem reichen Wunder- 
und Zauberapparat ausgestatteten Buddhalegende ihren Ausdruck 
fand. In dieser Ausstattung mit dem Zauber einer pbantastischen 
Marchendiehtung laBt die Buddhalegende die Wunder Jesu, min- 
destens die in den Evangelien erzahlten, weit hinter sich, und ent- 
spreehend diesem namentlieh m den Weiterbildungen der Legende 
mehr und mehr einem unbeschrankt wundertatigen Gott sich 
nahemden Wesen des Buddha ist hier das ganze Interesse des 
Kultus auf die Person des Buddha konzentriert, von der nur 
ein schwacher Abglanz auf die Junger des groBen Asketen zuriiek- 
strahlt, wahrend in der Christuslegende, wie in ihr das Mytholo- 
gische auf ein bescheideneres MaB zunickgedrangt ist, nun um so 
mehr der Apostel und der Schar der Bekenner, die ihnen folgt, 
sich eine in zahlreiche Einzellegenden zerfallende Mythenbildung 
bemachtigt. Eine Heiligenlegende, wie sie in einer reichen Eulle 
von Einzelbeispielen das Christentum erzeugt hat, besitzt da- 
her der Buddhismus nur in sehwachen Anfangen. Weiter noch 
scheiden sich aber beide dadureh, daB der Buddhalegende jene 
Ziige des auBeren Leidens fehlen, die dem Leben Jesu und 
der Heiligen eigen sind, deren wichtigste Reprasentanten nach 
dem Vorbild Jesu und seiner vomehmsten Apostel als Martyrer 
enden. Das Leiden Ohristi und der Martyrer ist fur sie selbst 
und fur die Glaubigen, die ihnen vertrauen, der Weg zum Heil. 
Anders die Buddhalegende. Wohl ist Buddha von dem Gedan- 
ken erfullt, daB das Leben ein Leiden sei; aber dieses Leiden ist 
durchaus nur ein inner es: es stammt aus der Erkenntnis der 
Nichtigkeit der Dinge, und darum wird es durch diese Erkenntnis 
uberwunden. Yollends Asketen und Anachoreten gibt es im Buddhis- 
mus wohl mehr als im Christentum, und die Askese nimmt in jenem 
noch raffiniertere Eormen an. Aber was ihm fast ganz fehlt, das 
ist das auBere aus *HaB und Verfolgung entspringende Leiden, das 
den Martyrer ausmacht. Davon weiB die Buddhalegende nichts. 
Der im Palast geborne Konigssohn, der bis in sein dreiBigstes Lebens- 
jahr im Besitz aller auBeren Glucksgiiter lebt und sich dann frei- 
willig in die Einsamkeit begibt, um der Betrachtung und der Hastening 
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m leben, bat aueh nach dieser groBen selbstgewahlten Wendung 
seines Schicbsals mit keinerlei auBeren Schwiengkeiten zu kampfen. 
Die Semen bewundem ihn, Jtinger sehlieBen sich ibm an, and die 
von ih™ eingeleitete asketische Bewegung hat sich uber weite Kreise 
verbreitet, als er hoehbetagt und zufrieden noit semem Werk das 
Aage schlieBt, in der Zuversicht, nun in das ersehnte Nirwana ein- 
zugehen. Die Yersuche einiger Monche feindlicher Sekten, ihn zu 
verleumden Oder in den Sehatten zu stellen, werden allmahlich 
zuniehte, der Neid ungetreuer Schuler gebuhrend bestraft, kurz: 
zum Yerfolgten und Gequaltem fehlt dem auBeren Lebensbilde 
dieses Helden so gut vie alles. Und doch hat sich in ihm das Leiden 
selbst in der hochsten Steigerung, deren es fahig ist, verkorpert. 
Denn gerade der Mangel dessen, was in der gemeinen Bedeutung 
des Wortes Leiden genannt wird, der auBeren Schmerzen und Qualen, 
laBt das ihn erfullende Leiden der Seele urn so mehr als das wahre 
und einzige libel erschemen. Darum besteht nun aber auch das 
Heil, das dieser Held des Leidens bringt, nicht in auBem Giitern, 
sondem nur in dem Mitleid und in der vom Mitleid eingegebenen 
Belehrung, die andere zum Vergessen des Leidens anleitet. Es sind 
alte Zuge indischer Spekulation, die hier zur Grundlage eines Kultus 
werden, dessen Gott der ideale Asket selbst ist, der in der Ubei- 
windung des Leidens die Buhe seiner Seele gefunden hat. Alles 
andere, die Grade der Heiligkeit, die durchlaufen werden mussen, 
um. dieses Ziel zu erreichen, die Verbmdung dieser Vorstellungen 
mit der Lehie von der unablassig bis zu vollendeter Erlosung sich 
wiederholenden Wiedergeburt, die mit der Lehre von der Wieder- 
kehr unzahliger Buddhas sich verbindet, dazu der scholastische 
Formalismus in der Aufzahlung der Eigenschaften Buddhas, der 
Grade der Heiligkeit und der moralischen Lebensregeln, mit denen 
die buddhistische Monehsscholastik diese Lehre ausgestattet hat, 
alles das gibt dem Kern dieser Tradition einen teils kuhl verstandes- 
maBigen teils dem werktatigen Leben abgewandten, stark der Medi- 
tation zugeneigten Charakter. Es sind Zuge, in denen diese in der 
Vorstellung des Gottmenschen sonst dem Christentum nachstver- 
wandte Religion von Anfang an wesentlich abweicht. LaBt sich doch 
nicht verkennen, daB die der auBeren Lebensklugheit zugewandte 
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Reflexion nicht etwa erst dem spateren Buddhismus zur Last fallt, 
sondern schon in den dem Buddha selbst zugesehriebenen Reden 
und Gleichnissen ausgepragt ist 1 ). 

Mit dieser kuhlen Yerstandigkeit und nuchtemen Moralitat 
steht nun die Wunder- und Zaubenvelt, nut der die Legende das 
Leben des Buddha von der Geburt an bis zu seinem Tode umgibt, 
in einem merkwiirdigen und doch vieder im Hinblick auf die Eigen- 
art des indischen Denkens, wie sie auch in Dichtung und Philosophie 
sich ausspricht , begreiflichen Kontrast. Der Buddha ist nicht 
nur selbst ein Wunderwesen, sondern er teilt auch seinen Schiilem 
seine Wundergaben mit. Wo er mit den Monchen anderer Sekten 
in Streit gerat, da gestaltet sich dieser ohne weiteres zu einem 
Zauberwettkampf, in dem naturhch der Buddha als der machtigere 
Zauberer obsiegt 2 ). Auch der ungetreue Schuler, der ihn zu verdrangen 
sucht, bedient sich dazu zauberischer Krafte. Aber als Strafe fur 
den Undank veisiegt plotzlich dessen Zaubergabe. Die Gedanken 
anderer kennt der Buddha, noch ehe sie ausgesprochen smd. Wilde 
Tiere, die auf ihn losgelassen sind, werden bei semem Anblick sanft- 
mutig. Dagegen offnet sich auf sem Gebot die Erde, um seine 
Peinde zu verschlingen, und Himmel und Erde erzittem, wenn er 
Wunder tut. Des Eliegens ist der Buddha in jedem Augenblick 
machtig; und er fliegt nicht nur fiber Berge und Eiiisse, sondern 
er weiB auch sich und seine Jiinger, als ihnen der Eahrmann die 
Uberfahrt weigert , unsichtbar von einem Ufer des Ganges zum 
andem zu versetzen. Er kann sich abwechselnd so klein machen 

x ) K. E. Neumann, Buddhistische Anthologie, 1892. Als bezeiebnendes 
Beispiel buddbistischer Klugheitsmoral vgl. die dem Buddha zugeschnebene 
Fabel vom Kramch und Krebs bei H. Kern, Der Buddhismus und seine Ge- 
sehichte in Indien, deutsch von H. Jacobi, I, 1882, S. 329 ff. Auch die Marchen 
des Pantschatantra, die mmdestens zu emem groBen Ted aus buddhistischen 
Quellen stammen, smd sprechende Zeugnisse dieses Geistes indischer und inson- 
derheit buddhistischer MoraL tJber Buddha und den Buddhismus im aligemeinen 
siehe H. Oldenberg, Buddha, sem Leben, seme Lehre, seme Gemeinde 5 , 1906. 
E. Hardy, Der Buddhismus nach alteren Paliwerken, 1896, tJber das Verhaltms 
zum Christen turn E Windisch, Abh der sachs. Ges. der Wiss., Phil -hist, Klasse, 
Bd. 26, S. 195 ff. R. Garbe, Chnsthche Elemente im Brahmanismus und Hindu- 
ismus, Deutsche Rundschau, Jahrg. 1913, S. 217ff., 413ff. 

2 ) Vgl. die Sammlung der hauptsachlichsten Legenden bei Kern, Der 
Buddhismus, I, S. 21 — 291. 
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me ein Senfkom und so groB, daJB er die ganze Brde bedeckt und 
in drei Sehritten den Himmel erreicht. Wo es not tut, da kom- 
men ibm die alten Gotter zu Hilfe, vomehmlich Indra, wahrend 
Mara, der Damon der Finstemis, seinen Feinden beisteht oder ihm 
selbst als Yersucher naht 1 ). Wie die Gdttersage, so macht aber 
aueh die Legende, und das wohl noeh in reieherem MaBe, ihre An- 
leihen beim Marchen. Da findet sieh z. B. die allbekannte Geschiehte 
vom menschenfressenden Eiesen, dem die Umwohner alltaglich 
ein Kind zur Speise vorsetzen miissen. Der Buddha sucht ihn auf, 
irm das Opfer zu losen. Jetzt stellt sich ihm der Biese in der andem 
bekannten Bolle des sphinxartigen Marchenungeheuers vor: er 
richtet an jeden Fremden drei Fragen, und wenn dieser eine Frage 
nicht beantworfcet, so zerreiJSt er ihn. Merkwiirdigerweise entpuppen 
sich nun hier die drei Fragen als die der buddhistisehen Heilslehre. 
Der Biese fragt, wie man sich aus dem Strom der Leidenschaften, 
wie aus dem Ozean der Existenzen retten, wie von alien schlimmen 
Leidenschaften befreien konne. Als der Buddha diese Fragen be- 
antwortet, ist jener bekehrt und wird sofort in den ersten Grad der 
Heiligkeit aufgenommen 2 ). Gerade an der Hand solcher Entlehnungen 
erkennt man deutlich das Gefiige dieser Legenden. Auf der einen 
Seite leben die izberlieferten Worte des Meisters und seine Lehre 
wenig verandert neben einzelnen Ziigen seiner wirklichen Lebens- 
geschichte in der Tradition fort und werden dureh den Kultus, der 

x ) E. Windisch, Mara und Buddha, Abh. der sachs. Ges. der Wiss., Phil.- 
histor. Klasse, Bd. 15, 1895, be s. S. 204ff. Buddhas Geburt und die Lehre von 
der Seelenwanderung, ebenda Bd. 26, 1908, S. 93 If. H Kern, Der Buddhismus, 
I, S. 197, 284. DaB Kern m dieser Verbmdung der Buddhalegende mit den alt- 
indischen Volksgottem mit manchen andem Forschem ein Zeugnis fur die Be- 
deutung Buddhas als ernes Sonnengottes, seiner Legende als ernes Jahresmythus 
erbliekt (S. 304ff.), mag hier nur beilaufig erwahnt werden. Der strahlende 
Glanz, der von ihm ausgeht, mag ja hier, wie in so vielen andem Fallen 
bei der Schilderung von Helden- oder Gottergestalten, eine Assoziation mit 
dem Tagesgestim leise mitspielen Iassen. Das beweist aber noch lange keme 
Identitat (S. 54). Hier urn so weniger, als, wie wir sogleieh sehen werden, 
die Strahlungserseheinungen beim Buddha, wie uberhaupt im indischen As - 
ketentum, hochst wahrscheinlieh auf die durch die Askese und Meditation 
erweckte Vision zuruckgehen. 

2 ) Kem, a. a, 0. I, S. 208 ff. Eine Variante der gleichen Geschiehte ebenda, 
S. 211. 
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sich an seine Person knupft, vor dem Untergang bewahrt. Auf der 
andem nimmt die voIksmaBige Erzahlung aus Marchen und Gotter- 
sage die gelaufigen Stoffe auf, um sie mit dem Bild des Heihgen 
und seiner Wundergeschiehte zu verweben. 

Zu diesen Verbindungen, die sehon bei der Helden- und Gotter- 
sage wirksam sind, kommt nun neben der Lehrtradition, die hier 
eine analoge Eolle spielt wie die gesehiehtliehe Erinnerung in der 
hisiorisehen Heldensage , noch ein spezifisches Motiv: das ist die 
Vision, die, aus der Ekstase erzeugt, teils die Erseheinungen 
in einer dem visionaren Zustande eigenen Beleuchtung erblicken, 
teils traumartige Erlebnisse als Wirklicbkeiten schauen IaBt. 
In der Buddhalegende sind allerdings diese Einfliisse der Vision 
mebr indirekt als direkt zu erkennen. Dies hangt wohl damit 
2aisammen, daB ihr Inhalt zur Tiber lieferung erstarrt und daher 
nicht mehr in jenem PluB des Werdens zu beobachten ist, wie 
er sich uns nur bieten kann, wo wir unmittelbare Schilderungen 
der in der Vision gehabten Erlebnisse selbst antreffen; und das 
geschieht naturgemaB nicht in der Legende, wohl aber in den 
VerheiBungen, die dem Asketen, der die Mittel zur Erlangung der 
Heiligkeit gewissenhaft befolgt, zuteil werden. Hier ist es z. B. die 
brahmanisehe Sekte der Yogin, die als Wirkungen tiefer Meditation 
die folgenden aufzahlt: die Eahigkeit sich unendlieh klein oder un- 
sichtbar zu maehen, durch die Luft zu schweben, sich in die Feme 
zu versetzen, sich ins Ungeheure zu vergroBem, den Lauf der Natur 
zu andem usw. 1 ). Dazu kommt als stehender Zug, daB von dem 
in tiefster Selbstbeschauung begriffenen Asketen ein iibematiir- 
liches Licht ausstrahlt 2 ). Alles das sind aber Eigenschaften und 
Zaubertaten, die uns auch in der Buddhalegende begegnen. Um 

x ) Garbe, Sankhya und Yoya, im GrundriB der indo-anschen Philologie 
und Altertumskunde, 1896, S. 46 ff. 

2 ) Aueh in der Buddhalegende tritt gelegentlieh ein Brahmane auf, dessen 
Nabel Licht wie der Mond verbreitet. Aber dieses Licht erlischt vor dem 
helleren des Meisters, er bekehrt sich daher zu dessen Lehre. Der Brahmane 
glaubt, dieser verdanke seine Ubermacht emer ZauberformeL Doch der 
Buddha belehrt lhn, er habe sich diese Kraft wakrend der sieben Wochen 
erworben, die er unter dem Baum der Erkenntnis in tiefer Meditation zu- 
gebracht (Kern, a. a. O. S. 224 ff.). 
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den Glanz, der von dem Buddha ausgeht, zu erklaren, braucht man 
also diesen nieht erst m emen Sonnengott zu verwandeln, sondern 
es sind die spezifischen, auf die Vision abzielenden Forxnen der mdi- 
schen Askese, in denen diese Eigenschaften ihre Quelle haben. 
Das schlieBt freilich nicht aus, daB mcht auch hier, ahnlich wie 
in so vielen andem Eallen, die naheliegende Assoziation zwischen 
Glanz und Gold und Sonne auf die Gestalt des Buddha zuruck- 
gewirkt hat, daher seine Haut als golden, sein Korper als strah- 
lend gleich der Sonne geschildert wird. Ja, in der Weiterfuhrung 
dieses Gedankens tragt er auf seiner EuBsohle ein goldenes Bad, 
das Symbol der Sonne, dessen zuruekgelassene Spur an besonders 
geheiligten Statten die einstige Anwesenheit des Erhabenen ver- 
rat 1 ). Alle diese mythischen Zuge erklaien sieh ohne weiteies aus 
jener nickwarts gerichteten Assoziation, die von den dem Buddha 
durch die Vision verliehenen Eigenschaften ausgeht, wahrend fur 
den umgekehrten Weg, fur die Umwandlung eines Sonnengottes 
m den menschlichen Buddha, nicht die germgsten Beweise sprechen. 

e. Die Christuslegende. 

Das Verhaltnis von Buddhismus und Christentum laBt sich wohl 
nach den Hauptmomenten des Ursprungs und der Entwicklung 
beider Behgionen m die Satze zusammenfassen: der Buddhismus 
begmnt als Philosophie und endet in emem popularen polytheisti- 
'Schen Zauberglauben, das Christentum entspringt aus dem Volks- 
glauben, und es mundet in ein religionsphilosophisches Lehi system. 
Der Buddhismus beginnt mit der Vememung des Lebens, aber bei 
den Volkern, unter denen er sich verbieitet, wird er zum Glauben 
an erne aller lrdischen Guter in gesteigertem MaBe teilhaftig ge- 
wordenen kunftigen Gluckseligkeit; das Christentum entspringt aus 
der Bejahung des Lebens, aber die Leiden dieses Lebens, die in denen 
des Erlosers und der seinem Beispiel folgenden Martyrer ihr Vorbild 
finden, fuhren zu emer Vemeinung des diesseitigen Daseins. So 
gilt jeneLebensbejahung auch hier einer Zukunf t, die anfanglich noch 
als erne irdische, dann aber, als die Erwartung dieses Himme ls auf 
Erden trugt, als eine jenseitige und schlieBlich als eine ubersinnliche 


x ) Kern, a a. 0 I, S. 344, 
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erhofft wird. Darum gelangt in beiden Eeligionen das raensehlieke 
Glucksbedurfnis zum Sieg; doch die Wege, auf denen es sich durch- 
setzt, sind vresentlich veischiedene : der Pessimismus Buddhas, der 
die Erlosung aus dem Leiden des Daseins als ein endgiiltiges Ver- 
gessen dieses Leidens auffaBt, wandelt sich, dem Gefiihl der Befreiung 
folgend, das an ein solehes Yergessen gekmipft ist und nach einem 
positiyen Inhalt verlangt, in eine dauemde Gliickseligkeit urn. Das 
Ohnstentum ist, wie sich dies schon in dem Yerhalten Jesu zu der 
ihn umgebenden Wnklichkeit ausspricht, yon Hause aus optimistisch, 
und das diesseitige Leben gilt ihm zunaehst nicht sowohl als ein 
Gegensatz denn als eine von der Liebe Gottes erhoffte Steigerung 
des Glucks; aber die Yerfolgung, der die christhehe Urgemeinde 
ausgesetzt ist, und die in dem Tode Jesu auf die weitere Entwicklung 
ihre Schatten mrft, laBt eme nur noch der Hoffnung auf die kunftige 
Herrlichkeit Christi und seiner Gemeinde zugewandte Weltver- 
neinung entstehen, die vomehmlich in dem emfluBreichsten der 
Apostel, in Paulus ihren Yerkunder fmdet. Zu diesem Kontrast 
der Entwicklungen kommt endlich ein tieferer Gegensatz, der m 
beiden Eeligionen trotz allem Wandel der Motiye dauemd fort- 
wirkt : man konnte ihn psychologisch emen Gegensatz zwischen 
Intellekt und Affekt nennen. Die Lehre Buddhas erbhckt in der reinen 
Erkenntnis, die der Mensch durch die Yertiefung in sein eigenes 
Sein gewinnt, den Weg der Erlosung von den Leiden der Welt; die 
Predigt Jesu sieht diese Erlosung in der Liebe des Mensehen zum 
Menschen, die ein Teil der Liebe Gottes zu der yon ihm geschaffenen 
Welt ist, und die den Erldsten zu Gott fuhrt. 

Indem nun Paulus den Sehwerpunkt dieser Erlosungslehre in 
den Abfall der Welt von Gott verlegte, hat wesentlich er der Chustus- 
legende diejenige Deutung gegeben, in der sie als Kultlegende bis 
heute fortlebt. Dazu gehoite aber vor allem ein Motiv, ohne das 
diese Legende den Kampf mit den lhr verwandten Gotterlegenden 
und ihren Kulten nicht aufnehmen konnte: der Trager dieser Legende 
muBte ebenfalls zum Gott erhoben werden, — auch dies ein Zug, 
den die Christus- mit der Buddhalegende wie nicht minder den aus 
dieser Umwandlung entsprmgenden Yorzug gemein hat, dafi der 
Gott zugleich Mensch -war und so dem Leben und Leiden des Men- 
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schen naher stand als die ihrer ursprimglichen Natur naeh liber den 
Wandel menseblicher Gesehieke erhabenen Gotter. Wohl hatte sieh 
sehon die Gotterlegende dem genahert, indem sie, yon alten Vege- 
tationsmythen ausgebend, menschliches Leid und menschlichen Tod 
anf den erlosenden Gott ubertrug. Aber ihr fehlte die geschichtliohe 
Beglaubigung, die das wirldiche Leben des Gottes unter den Men- 
schen verbfirgte. In einer Zeit, in der ohnehin der Glaube an rein 
mythische tTberlieferungen schwand und selbst die Verhohnung der 
Gotter, me man aus Lukians Gottergesprachen sieht, die Offentlichkeit 
nieht mebr seheute, da war es ein ungeheurer Vorzug, wenn sich 
ein Mensch, der, wie die Zeitgenossen bezeugten, selbst auf Erden 
gelebt hatte, durch seine Taten zugleieh als Gott offenbarte; und 
in einer Umgebung, in welcher der Glaube an Zauber und Wunder 
fester wurzelte als der Glaube an Gotter, mochte dann auch, war 
erst die geschichtliohe Existenz gesichert, das Wunder nachhelfen, 
um den Glauben an die gottliche Natur des Gottmenschen zu be- 
festigen. Wem die Krankenheilungen und Totenerweckungen, die 
auch noch yielen andem menschlichen Wundertatem nachgeruhmt 
wurden, nicht geniigten, dem muBte dann wohl gegenuber der Auf- 
erstehung des in menschlicher Gestalt erschienenen Gottes aus dem 
Grabe und seiner Auffahrt zum Himmel als seiner ursprimglichen 
Heimat der Zweifel schwinden. Hier ist auBerdem die Christus- 
legende eben dadurch, daB die Leidensgeschichte Jesu nicht bloB 
eine innerlich erlebte, wie die des groBen indischen Asketen, son- 
dem eine auBere und als solche geschichtlieh uberlieferte ist, der 
Buddhalegende wesentlich uberlegen. Das auBere, unmittelbar den 
Sinnen sich aufdrangende Erlebnis ubt gegenuber dem bloB inner- 
lichen, das nicht dem Leben selbst, sondem der Reflexion fiber 
dieses entstammt, die ungleieh groBere Macht aus. Wie durftig 
erscheinen darum uns, die wir die Leidensgeschichte Jesu vor Augen 
haben, die Predigten Buddhas trotz der Erhabenheit ihres Grund- 
gedankens; und der scholastische Formalismus, in dem sich diese 
Predigt mit ihrer unermudlichen Wiederholung des Schemas der 
Erkenntnisstufen und der Grade der asketisehen Heiligung be- 
wegt, ist nicht geeignet, diesen Eindruck zu verwischen. Eier steht 
eben nieht bloB erne fibersattigte Spekulation einem aus dem wirk- 
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lichen Leben entsprungenen Volksglauben, sondern der griibelnde 
Geist des Orientalen dem aueh in der Eeligion der lebendigen An- 
schauung zugewandten Sinn der westlichen Welt, wie sie sieh am 
reichsten in der griechischen Eeligion ausgepiagt hat, gegenuber. 

Freilich ist diese Wendnng zur Spekulation auch dem Christentum 
mcht eispart geblieben. Ist sie doch sehlieBlich ein unvermeidliches 
Komplement jeder Kulturreligion, deren Wesen eben darin besteht, 
daB sie ebenso aus dem geistigen Gehalt der allgemeinen Kultur 
eines Volkes wie aus dem Geiste seiner Philosophie geboren ist, in 
der jener Gehalt nach einer begrifflieh abgeklarten Form ringt. 
Hier ist es nun die Paulinische Spekulation in ihrer Verbindung tief- 
bohrenden Scharfsinns mit ekstatischer Mystik, die auf die Christus- 
legende entscheidend gewirkt hat. Doch die lebendige Uberlieferung 
und ihre in der kultischen Wiederholung der Lebens- und Leidens- 
geschichte Jesu sich betatigende unmittelbare religiose Wirkung 
blieben davon unberuhrt. Die im Gedachtms der Glaubigen be- 
wahrte, von alien jenen spekulativen Zugaben wieder befreite 
schlichte Geschichte des Lebens und der Leiden Jesu gewann aber 
nicht bloB durch diesen Charakter unmittelbarer, im Kultus immer 
und immer wieder nacherlebter anschaulicher Wirklichkeit ihre 
Bedeutung, sondern sie fand uberall im My thus und Kultus der 
Volker, unter denen sie sich verbreitete, ihre Anknupfungen. Nicht 
bloB das Widerspiel gottlicher Wesen und Damonen, die Vorstellung, 
daB dereinst Gotter auf Erden gewandelt, die in den gleiehen For- 
men wiederkehrenden Wundererzahlungen fanden in Glauben und 
Brauch verwandte Ziige vor, sondern selbst solche Bestandteile 
der Christuslegende, die der Christ ganz sem eigen nennen mochte, 
kehrten da und dort in urverwandten Gestaltungen wieder. Die 
christliche Taufe fand ihre Analogien in den iiber die ganze Erde 
verbreiteten Lustrationsriten. Das christliche Abendmahl fiigte sich 
ohne weiteres den iiberall wiederkehrenden Opfermahlen, und selbst 
die Einsetzungsworte, in denen Jesus das Brot und den Wein, die 
er den Jiingern spendet, seinen Leib und sein Blut nennt, konnten 
als eine Wiederholung der alten Sitte erscheinen, nach der bei 
Saat- oder Erntefesten die Opferspeise feierlich gegessen wurde, in- 
dem man darin eine symbolische Handlung sah, durch die sich der 
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Geist des die Fruchte spendenden Yegetationsgottes den Opfemden 
mitteilte. Heute wissen vrir, daB diese Sitte in der Tat ursprimghch 
kein bloB symbolischer Knit war, sondem daB sie mit jener Selbst- 
opferung des Gottes oder eines lhn vertretenden Menschen zu- 
sammenhing , die einen wichtigen Bestandteil f ruber Ackerkulte 
gebildet hat 1 ). Bedeutsamer als alle diese in der Christuslegende 
wiederkehrenden einzelnen Motive verbreiteter Kultsitten ist es 
jedoch, daB das Leben Jesu, als Ganzes betraehtet, insbesondere 
von dem txinmphierenden Einzng in Jerusalem an bis zu der Kreu- 
zigung auf Golgatha und der Wiederauferstehung des Gekrenzigten 
lebhaft an die alten Legenden von Yegetationsgottem erinnert, 
\rie sie in ganz Vorderasien, m der babylonisehen Tamuz-, der syri- 
scben Adonis-, der phrygischen Attislegende, denen sich als, eine 
eigenartige Form aneh die griechische Dionysoslegende anschlieBt, ver- 
breitet waren. Nicht minder aber konnte die Leidensgeschiehte Jesu 
als eine emste Wiederholung jener in der Alten wie in der Neuen 
Welt vorkommenden Fruhhngs- und Herbstfeste ersehemen, in denen 
der Tod und die Wiedergeburt eines Yegetationsgottes gefeiert, 
und bei denen ein Vertreter des Gottes, sei es nun einer der Kult- 
genossen oder ein Kriegsgefangener oder Verbrecher, zuerst selbst 
als Gott verehrt und dann nicht selten unter grausamen Martem 
getotet wurde 2 ). Neben den hier etwas femer stehenden Adonis-, 
Attis- und Kybelekulten und dem gegenuber seinem wahrschein- 
lichen babylonisehen Vorbild stark veranderten judischen Puxim 
smd es besonders das persische Sakaenfest und die Satumahen der 
JRomer, bei denen allerdings in geschichtlich erreichbaier Zeit ein 
blutiges Menschenopfer nicht mehr bestand, aber in den mimischen 
Darstellungen, die das Fest begleiteten, der ehemalige blutige Kult 

*) VgL zahireiche Beispiele fur dieses sakramentale » Essen des Gottes « 
bei Frazer, Golden Bough 3 , Part V, II, p. 48 ff. Noch manehe sonstige Zuge, 
die Frazer in anderem Zusammenhang erwahnt, gehoren hierher: so be- 
sonders das sakramentale Essen eines emer Gottheit heiligen Tieres an Stelle 
der Gottheit, ein Bitus, der eigenthoh nur eine Vanante znm GenuB des 
Fleisehes des Gottes selbst oder auch eines seine Stelle vertretenden Men- 
schen ist. VgL Frazer, ebenda, p. 166f , 262ff. Dazu oben S.98f. und Bd. 4 2 , 
S. 336f. 

2 ) Vgl. uber diese Vegetationskulte A. Jeremias, Babylomsches un Neuen 
Testament, S. 19ff, und oben S. 87 ff 
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noch deutlieh erkennbar ist. Nur hatte sick freilick die Kronung 
des Saturnalienkonigs, dieses Yorfahren unseres hentigen Kameval- 
konigs, in ein seherzkaftes Spiel verwandelt, und die Totung desselben 
war zu seiner Verspottung gemildert wo i den, die dann m der Auf- 
xegung der festlicken Orgie gelegentlich auek zur MiBhandlung aus- 
arten moekte. Hier lag nun der Riiekweg zum alten blutigen Ernst 
nicht mekr fern. So soli in der Tat noch in der Kaiserzeit bei den 
an der Donau lagernden romischen Soldaten der Brauch bestanden 
haben, daB sich einer von ihnen, der durch das Los bestimmt wurde, 
am Altar des Saturn den Hals durehsehneiden muBte. In Rom selbst 
war diese blutige Sitte langst versckwunden, aber sckon der romische 
Schriftsteller Yarro vermutete, daB die Geschenke, die man sich 
beim Satumalienfest zu machen pflegte, und deren Nackfolger wohl 
unsere heutigen Weiknachts- oder Neuj ahrsgeschenke sind, Ab- 
losungen einstiger Mensckenopfer gewesen seien 1 ). Seine voile Be- 
deutung fur die Christuslegende gewinnt jedoch jenes einstige Men- 
sckenopfer der Satumalienfeste erst, wenn wir sie im allgemeinen 
Zusammenhang mit den urspriinglichen Yegetationskulten betrackten, 
den uns heute die umfassendere etknologiscke Yergleickung dieser 
Kulte erscklossen hat. Da ist es vor allem. die Totung des altmexi- 
kanischen Ackergottes, die diesen Kultakt als eme Selbstopferung 
des Gottes kennzeichnet, und die fiir das, was zunachst blofi als 
eine zufallige auBere Ahnlichkeit ersckeinen konnte, eine innere 
tlbereinstimmung der Motive nahelegt. Denn das GroBe, was den 
Tod Jesu iiber alle andem Opfer erkebt, in denen der Mensck die 
auBeren Giiter, die er besitzt, der Gottheit kingibt, ist das Opfer 
des eigenen Lebens. Ein solckes Selbstopfer ist aber gerade das 
Opfer des Vegetationsgottes oder, was fur die naive Auffassung 
auf dasselbe hmauskommt, seines mit ihm eins gewordenen Yer- 
treters, nach seiner uisprunglichen Bedeutung. Und schon dieses 
Selbstopfer ist im Grunde eine Hingabe fur andere: es gilt dei 
Kultgemeinschaft, der dadurck das Gedeihen der kunftigen Saat 
verburgt wird. Dieser Gedanke moekte dann um so mehr in 

x ) Preller- Jordan, Romische Mythologie 3 , S. 15ff, Uber Sakaen-, Satur- 
nahen und andere verwandte Feste vgl. Frazer, Golden Bough 3 , Part. VI, 
S. 306£f 
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jenen Mysterienkulten fortwirken, in denen die Beziehung auf 
die einstigen Aekerkulte verdunkelt war und das Sterben des Gottes 
als der vorbildliehe Ubergang m einem neuen, den Leiden des Da- 
seins entriiekten Leben betrachtet wurde. 

Dennoeb bleibt auch hier noch ein wichtiger Unterscbied: das 
Leben und der Tod der Mysteriengotter gehort dem tiiiben Zwie- 
licht mythologischer Uberlieferung an; das Leiden und der Tod Jesu 
sind wirkliche, von vielen bezeugte Geschehnisse. Wahrend daher 
der Mysteriengott auch wo er leidet und stirbt ein Gott ist, so dafi 
diese semem Wesen widerstreitenden Scbicksale ihn eigentlich nicht 
beruhren konnen, bleibt Jesus als historische Personlichkeit in seinem 
Leiden und Sterben ein Mensch, und der Mythus, der diesen Men- 
sehen zum Gott erhebt, seheidet sich deutlieh von jenem Lebens- 
bild des menschlichen Jesus. So beruht der Eindruck dieses Opfer- 
todes wesentlich darauf, da6 er als eine nut dem vollen BewuBt- 
sein ihrer Eurchtbarkeit vollzogene menschliche Tat erscheint, mag 
auch ihre Wirkung, indem sie gleichwohl als eine Gpferhandlung 
aufgefaBt wird, entspreehend der ursprunglichen Natur des Opfers 
uberhaupt ein magischer Vorgang bleiben 1 ). Darum war es nun 
freilich ein im Hinblick auf den allgemeinen Wandel des Opfer- 
begriffs unvermeidlicher, dabei aber doch die wahre Bedeutung 
dieses Selbstopfeis schwer schadigender Wandel, als man auch hier 
das Opfer als ein Ge schenk an die Gottheit zu betrachten begann, 
indes gleichzeitig an die Stelle des menschlichen Jesus der von An- 
fang an der Gottheit gleiche Chnstus trat, wodurch zwar nicht in 
der Iebendigen, an dem geschichtlichen Bilde festhaltenden An- 
schauung, wohl aber in der dogmatischen Deutung der Tod Jesu 
im wesentlichen wieder in den alten, aus den Vegetationskulten 
entsprungenen Mythus von dem sterbenden und wieder aufer- 
stehenden Mysteriengott einmiindete. Daraus ging dann mit einer 
gewissen logischen Konsequenz jene scholastische Theorie hervor, 
die dieses Selbstopfer des Gottes nach dem Jus talionis interpre- 
tierte. Diese Auffassung war schon dadurch nahe gelegt, daB der 
Wandel des Opferbegriffs auch den Gedanken der Stellvertretung, 
der aus den alten Vegetations- in die Mysterienkulte xibergegangen 
VgL oben S. 95 and anten Kap. VIII, II 3. 
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war, wenn auch in nmgekehrter Deutung, wieder nahe legte. War 
bei den alten Knlten ein Mensch als Stellvertreter des Gottes ge- 
totet worden, so gab hier ein Gott sein Leben hin fiir die heilsbe- 
durftige Mensehbeit. 

Angesichts dieser Beziehungen, bei denen immerhin die Erinne- 
rung an jene fruberen Heilskulte beteiligt gewesen sein mag, konnte 
die Frage nahe hegen, ob nicht schlieBlich auch die Christnslegende 
niehts anderes als ein Mythus sei, in welchem sieh, nach den Zeit- 
bedingungen verandert, die einstigen Legenden der Mysterienkolte 
wiederholten. Boten doch hier insbesondere die Berichte fiber 
den Tod Jesu Analogien genug dar: die Kronung mit der Domen- 
krone, die Verspottung des Gekreuzigten, endlich seine Opferung. 
Wiederholten sich da nicht genau die blntigen Szenen der alten 
Sakaen- und Saturnalienfeste ? In der Tat hat man im Hinblick 
hierauf vor allem in diesen Zfigen der Legende eine Bestatigung der 
Zweifel an der geschichtlichen Existenz Jesu gesehen 1 ). 1st nun 
aber auch die Ubereinstimmung einzelner Teile der Handlung in 
diesem Fall sicherhch zu groB, als daB man in ihr einen blofien Zu- 
fall sehen konnte, so ist doch eine andere Deutung die psychologisch 
ungleich wahrseheinlichere. Wohl beteiligten sich auch die anwesen- 
den Juden und besonders, wie die Evangelien berichten, die Hohen- 
priester und Sehriftgelehrten an den Yerspottungen und Schmahungen 
des Gekreuzigten; aber die Handlung, die jene Analogic mit den alten 
Vegetationskulten in Wirkliehkeit erst herstellte, die Domenkrone 
auf dem Haupte und die Befestigung der Inschrift »Konig der 
Juden «, von der die anwesenden Juden wohl wenig erbaut waren, 
sie ging von den romischen Soldaten aus. Wie sollten diese durch 
die Szene nicht an die heimisehen Feste erinnert werden? Sie 
waren es, die diese Kreuzigung, die an sich von andem Yoll- 
ziehungen dieser Todesstrafe durchaus nicht verschieden war, m 
die Nachahmung eines Satumalienfestes umwandelten, und manchem 
unter ihnen mochte bei der eigenen Tat bange zu Mute werden, 
als er in furchtbarer Wirkliehkeit vor Augen sah, was er zuhause 
im Scherz geubt hatte. In Wahrheit aber war es schlieBlich doch 

VgL Bd. 5*, S. 475ft 

Wundt, Volkerpsychologie VI ' 2 Aufl 
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dieser Spott romischer Soldaten, der vielleicht mehr als irgendein 
anderer Zug der Leidensgesehiehte der Eeligion des Gekreuzigten 
die Herzen der Yolber geoffnet hat, und es ist nieht ausgeschlossen, 
daB zu dxeser Wirkung selbst die Erinnerung an allverbreitete Kult- 
legenden, die hier zur unmi ttelbar erlebten Wirblichbeit wurden, 
das ihrige beitrug. 

Neben diesem Bild des geopferten Jesus war es nun aber noeh 
das andere des zur Gottheit erhohten Christus, das der Christus- 
legende ihren AbsehluJS gab. Unmittelbar hat jenes vermoge der 
groBeren Teilnahme, die wirklich erduldetes Leid einer bloB er- 
hofften Gluckseligkeit gegeniiber erweckt, wohl tiefer auf die Ge- 
muter gewirkt. Um so mehr hat der auferstandene Christus nieht 
bloB die Zukunftshoffnungen belebt, sondem aueh das philosophische 
Denken beschaftigt und diesem die Anregung zu jener Verschmelzung 
religioser und philosophischer Antriebe gegeben, dureh welche die 
Christuslegende ihre groBe geschichtliehe Wirkung geiibt hat. Em 
auBerer Grund hierzu mochte schon darin liegen, daB, wahrend die 
Mysterien Geheimkulte waren, umgekehrt das Christentum in un- 
mittelbarer Aulehnung an das Leben und die Lehre Jesu als eine 
alien Mensehen gewordene Heilsbotsehaft verkundet wurde, die 
damit auch der Philosophie dieses Zeitalters in alien ihren Eiehtungen 
zuganglich war. Aber es kam hinzu, daB in den einfluBreichsten 
dieser Eiehtungen selbst schon das Bedurfms nach einer Emeuerung 
der religiosen Weltanschauung seit Jahihunderten lebendig war. 
So strebten beide, der neue Kult und die alte Philosophie, emer 
Yerbindung zu, aus der nun die neue Eeligion m ihrer endgultigen 
Gestalt hervorging. 

f. Die christiiehe Heiligenlegende. 

Unter wesentlich andem Bedingungen hat sich die christiiehe 
Heiligenlegende entwickelt. Sie ist fur die Psyehologie der Legende 
besonders lehrreieh, well sie eine n unmittelbaren Einblick in die 
Bedingungen des Ursprungs und der ferneren Ausbildung der Legende 
uberhaupt eroffnet. Infolge der geschichtlichen Bedingungen ihrer 
Entstehung ist sie zunachst Martyrerlegende. Aus dem Kon- 
flikt des Christen mit dem romischen Staat, der von seinen Unter- 
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tanen den Kultus der Schutzgotter dieses Staates fordert, ist die 
Gestalt des Martyrers hervorgegangen, der, wie dieses Wort andeutet, 
als Zeuge ( pLcioryg ) seines Glaubens sieh weigert, den heidnischen 
Gottem nnd den Genien der Casaren zu opfern. So steht anch hier, 
im Gegensatze zn dem indischen Asketen, das aufieie Leiden im 
Vordergrunde. Der Martyrer wird gesteinigt, gekreuzigt, mit dem 
Schwert gerichtet, den wilden Tieren der Aiena preisgegeben. Die 
Leiden, die er erduldet, geben ihm aber urn so hoheren Ansprueh 
auf die himmlischen Freuden, die ihn erwarten, und deren er sieh 
als Blutzenge seines Glaubens sehon hier in ihrem Yorgenusse teil- 
haftig macht. Doch wie Christi Tod das Opfer ist, durch das er aile, 
die an ihn glauben, von der Verdammnis erlost hat, so wird nun aueh 
der einzelne Heilige zum Heilbringer in der hoehsten Bedeutung 
des Worts, zum Better der Seelen. In diesern Einsetzen des eigenen 
Lebens liegt das Ubergewieht des Martyrers uber den in Selbstqual 
sieh verzehrenden Asketen. Es liegt aber darin zugleieh die Quelle 
zu einer im letzten Grunde der Selbstveigessenheit des meditierenden 
Asketen gleichgearteten und dabei doch in lhrer momentanen Kon- 
zentration gesteigerten Ekstase, die die visionare Verzuckung als 
ein plotzliches Erlebnis hervorbringt, das der meditierende Asket 
in lange dauemder einsamer Hingabe erringen muB. Unter den 
Qualen der Steinigung sieht der Martyrer den Himmel of fen; sein 
verziicktes Auge laJBt die Zusehauer die Yisionen mit erleben, in 
denen die Engel zu ihm niederschweben. In der Arena kann es sieh 
wohl in seltenen Fallen wirklich ereignen, daB das"'Tier vor seinem 
furehtlosen Blick zuruekweicht, ahnlich wie dies dem Wanderer in 
der Wildnis noch heute begegnen kann. Wo es ihn aber zerfleisehf, 
da fuhlt er im Yorgenusse der in der Ekstase geschauten Seligkeit 
keine Sehmerzen noch Wunden; und was die Berichte der Zusehauer 
ernes solchen Sehauspiels weiter tragen, das gestaltet nun die Yolks- 
phantasie aus alien den Hilfsquellen, die ihr in der biblischen tiber- 
lieferung und in lahdlaufigen Zaubergeschichten zu Gebote stehen, 
weiter und weiter aus. So wird aueh diese‘ Legende, mag sie nun, 
wie das anfanglich wohl durchweg geschieht, von einem wirklichen 
Ereignis ausgehen Oder, wie das nicht ausbleibt, von Anfang an 
mythischen Inhalts sein, mehr und mehr zu einer Sagenform, die 

17 * 
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sich vor andem sagenhaften Traditionen durch ihren Uberreichtum 
an. Wundem auszeichnet, wobei diese vor allem darin von den Wun- 
dem sonstiger Mythen verschieden sind, dafi ihnen danemd die 
Spuren des Ursprungs aus Vision und Ekstase anbaften. Die Vision 
wirkt in den Licht- und Himmelserseheinungen fort, die den Tod 
des Martyrers umgeben, die Ekstase aufierdem in der Empfindungs- 
Iosigkeit gegen Leiden und Schmerzen, eine Erseheinung, die sich 
darin objektiviert, dafi Schwert und Eeuer und Wasser dem Mar- 
tyrer nichts anbaben konnen. Er ist unverwundbar und bleibt im 
Peuer, vrie die drei Manner im feurigen Ofen, unversebrt; den Tieren 
in der Arena verschlieBt ein Engel den Mund to dem Lowen, in 
dessen Grube Daniel geworfen wurde, und er sehreitet ohne unter- 
zusinken fiber den PluB, in den man ibn wirft, ahnlicb wie der Herr 
selbst auf dem Meere wandelte. Vor allem aber ist es bier die apo- 
kalyptisehe Literatur, deren Bilder in die Legende ubergeben. In 
ihren beiden Bestandteilen, in den Sehilderungen der Engel und 
der Herrlichkeiten des himmliseben Jerusalem ebenso wie in den 
Vorstellungen von den hollischen Strafen und Qualen, gehen diese 
Bilder in die iegendarisehe Weiterbildung der Martyrervision ein: 
die ESmmelsbilder geben den Gloriensehein her, der die Heiligen 
umstrahlt, in den ausgerissenen Zungen, den Peuerqualen und raffi- 
nierten Peinigungen mit ihrer starken Ubeitreibung der geschicht- 
lichen Wirklichkeit erkennt man unschwer die apokalyptischen 
Hollenstrafen wieder, die den Gottlosen geweissagt sind. Da6 diese 
Strafen sicb gelegentlich auch auf die Verfolger zuruckwenden, da- 
fur sorgt dann das Eachemotiv, das mit jenen apokalyptischen 
Bildem ebenfalls in die christliche Legende heruberwandert. Donner 
und Erdbeben verkfinden den Zorn Gottes, das Peuer und die Waffen, 
die gegen den Heiligen gerichtet sind, kehren sich gegen den Kaiser 
Oder Prokonsul, der dem Schauspiel zusiebt. Die wilden Tiere der 
Arena legen sicb dem Martyrer zu PfiBen, um sich hierauf wfitend 
auf die heidnischen Zuscbauer zu stfirzen. Erliegt jener dem Tode, 
so geben aber von seiner Grabstatte und von seinen Uberresten 
Wunder aus, von denen die weitere Legende berichtet 1 ). 


l ) Eine gate tlbersioht der Hauptmomente der chiistlichen Martyrer- 
legende nach den »Acta martyrum « gibt H. Gunter, Legendenstudien, 1906, 
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Deutlich lassen sich in dieser Entwicklung die Wirkungen der 
visionaren Ekstase verfolgen, die sich in der Uberlieferung noch 
weiter durch die Assoziationen mit den gelaufigen apokalyptischen 
Wnndervorstellungen steigem. Dabei libertragt sich dann die Yor- 
stellung des Wunders, dessen Gegenstand der Martyrer gewesen 
ist, an! diesen selbst: er wird znm Wundertater, der dnrch seine 
im Gebet zu erringende Fiirbitte oder auch durch den direkten Zau- 
ber, den seine Beliquien ausiiben, Kranke heilen, der Not wehren 
nnd dem, der sich in seinen Schutz begibt, in seinen Untemehmungen 
beistehen kann. So wird der Martyrer znm Schutzheiligen. Man 
wendet sich an ihn in der Begel nieht mn der ewigen Seligkeit willen, 
sondem in irdischen Dingen. Das ist die natiirliche Eolge davon, 
daB der Martyrer trotz der Gloriole, die sein Haupt umstrahlt, doch 
Mensch bleibt. Darum gehort sein Wirken auch nach seiner Ent- 
ruckung in den Himmel der Erde an. Und eine weitere Folge dieses 
Yerhaltnisses ist es nun, daB die zahlreichen Heiligen, die die viel- 
verzweigte Martyrerlegende schafft, solche Schutzleistungen unter 
sich teilen, wobei dann Ztige aus ihrer dem Martyrium vorausge- 
gangenen Lebensgeschichte, Beziehungen zu den Orten, an denen 
sie besonders verehrt werden, oder irgendein anderer zufAlliger Um- 
stand dem einzelnen seine Funktion anweist. Im gleichen MaBe, 
wie der Heilige eine solche pxaktische Bedeutung gewinnt, ver- 
blassen aber die Erinnerungen an das Martyrium selbst und an seine 
Personliehkeit. Nachdem das Zeitalter der Verfolgungen yoriiber 
ist, das die Martyrer erzeugt hat, bleiben ihre Leiden und Taten 
eine gelehrte Beschaftigung der Kleriker, dem Yolk sind sie nur 
noch die Schutzheiligen, die in dieser oder jener Krankheit beistehen, 
diesen oder jenen Beruf oder Ort mit ihrem besonderen Schutz segnen, 
oder endlich den einzelnen, der an dem ihnen geweihten Tag, ur- 
spriinglich wohl dem Tag lhres Martyriums, geboren ist, ihres be- 
sonderen Schutzes wur digen. Damit sind die Heiligen wiederum 
zu jenen Orts-, Berufs- und personlichen Schutzdamonen geworden, 

und: Die christliohe Legende des Abendlandes, 1910, eine kurze Darstellung 
der allmahlichen Entwicklung und Steigernng der Legendenwunder in der 
Tradition G. Heinrici in semem Aufsatz: Das altohristkche Martyrertum, m 
dem Jahrb. der sachs. Missionskonferenz von 1904 
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die yon den Fnihzeiten totemistischer Ahnenvorstellungen her noch 
kein Zeitalter entbehren konnte. Jedes kleidet sie nur in das Ge- 
wand, in dem sie sieh der sonstigen mythologischen Umgebung 
einfiigen. Eben darum haben aber aneh zu jeder Zeit diese zumeist 
der eigenen Personlichkeit entbehrenden, ganz nnd gar in ihren 
Schutzzwee ken aufgehenden Wesen doch auch wieder einen eigen- 
artigen Charakter. Er besteht bei diesen ehristliehen Schutzdamonen 
zumeist in dem Zug des Leidens, der ihnen durch ihren Ursprung 
aus dem Martyrium anhaftet nnd sieh darin ausspricht, daB das 
Mitleid ihr hervortretendster Zng ist. Darum hat unter alien Ob- 
liegenheiten des ehristliehen Schutzheiligen der des Schutzers vor 
Krankheit die vorwaltende Bedeutung. Weiterhin wirkt der Ur- 
sprung aus dem Martyrium darin nach, daB der Schutzheilige ent- 
sehiedener als die ihm vorangegangenen verwandten Gestalten die Be- 
zeugung seiner Wiirdigkeit und Wirksamkeit durch das Wunder vor- 
aussetzt. Wie der Martyrer selbst em Zeuge seines Glaubens war, 
so wird yon ihm gefordert, daB er durch die Wunder, die er getan, 
oder die er fortan tut, ein Zeugnis seines Wertes ablege. An sieh ist 
naturlich diese Wunderprobe zu jeder Zeit gtdtig gewesen. Aher 
erst das offentliehe Zeugms des Martyrerwunders hat die Forderung 
entstehen und nach dem Verschwinden des Maityriums erst recht 
an ihr festhalten lassen, daB der Heilige nicht bloB auf dem unsicheren 
Weg popularer Memung, sondern durch das von der Kirche selbst 
anerkannte Wunder sanktioniert sei. Damit hat die ehnstliche Kirche 
einerseits eine Schutzwehr gegen ein allzu reiches Eindringen be- 
liebiger, aus lokalem Aberglauben hervorgegangener Wunderkulte 
errichtet, indem sie diese selbst ihrer Orgamsation einfugte, ander- 
seits aber sieh die Moghchkeit often gehalten, nach Bedurfnis neue 
Heilige zu schaffen 1 ). 

Dieses praktische Bedurfnis, dem der ursprunglich aus der Mar- 

1 ) Nicht nut Unrecht pflegen darum die kirchlichen Schriftsteller zu be- 
tonen, daB die Kirche durchaus nicht ohne die allgemem hei der Pest- 
stellung historischer Tatsachen geforderte kritische Vorsicht verfahre Man 
vergleiche z. B. die in dieser Beziehung lehrreiche Schnft des Franziskaners 
Gisbert Menge, Haben die Legendenschreiber des Mittelalters Kritik geubt ? 
Munster l W. 1908. Nur freihch wird hier immer zugleich die historische 
Moghchkeit des Wunders als selbstverstandhch vorausgesetzt. 
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tyrerlegende hervorgegangene.Begriff des christlichen Heiligen ent- 
gegenkam, ist es nun auch gewesen, das der Gestalt des Heiligen 
neue Formen gab, nachdem in der hellenistischen Zeit das im Kampf 
der Eeligionen zum Sieg durchgedrungene Chnstentum die Ent- 
stehung neuer Martyrer unmoglich gemacht hatte. Denn weder war 
damit das Bedurfnis des einzelnen, durch Leiden fur seinen Glauben 
zu zeugen, noeh das der Menge nach wundertatigen Heiligen ver- 
schwunden. So trat an die Stelle des Martyreis der Anachoret. 
Statt des Leidens der Verfolgung wahlt er das Leiden der Einsamkeit, 
der GeiBelungen und anderer korperlicher Qualen, die er sich selbst 
zufugt. Der Eremit der Wrist e kleidet sich, dem Beispiel des Taufers 
Johannes und unbewuBt den weit zuriickliegenden Yorbildern der 
unter die Tiere der Wildnis gehenden Helden des Mythenmarchens 
folgend, in Tierfelle oder harenes Gewand. Der syrische Saulen- 
heilige erzeugt in seiner durch Wochen und Monate unverruckt fest- 
gehaltenen Korperlage, einem direkten Seitenstuek zum indischen 
Nasen- und Nabelbeschauer, die ekstatische Vision, die ihn erlost 
und zum Himmel emporhebt. Doch dieses einsame selbstqualerische 
Asketentum, das auf indischem Boden in reichster Ausbildung an 
die Gestalt des Buddha sich ansehloB, ist im Christentum im ganzen 
eine voriibergehende Erscheinung geblieben. Immerhin hat sich, 
wie in dieser Form der Askese selbst, so auch m ihrer Auflosung 
der ProzeB wiederholt, der in Indien von den brahmanischen BiiBer- 
sekten zum Buddhismus gefiihrt hatte. Wie Buddha die maBlose 
Askese der einsamen BuBer gemildert, indem er mit den Scharen 
seiner Monche, Hilfsbediirftigen Trost spendend, von Ort und zu 
Ort zog, IQoster und Laienbriiderschaften grundete, ganz so hat 
die christliche Kirche den seiner selbstgewahlten Askese lebenden 
Eremiten durch den der sanktionierten Ordensregel unterworfenen 
Monch abgelost, ein Parallelismus der Eischeinungen, der weder 
in zufalliger Ahnlichkeit noch in auBeren Einwirkungen, sondern in 
den beidemal in gleicher Weise sich regenden Trieben religioser Ge- 
meinschaftsbildung seme letzte Quelle hat. Darin freilich bleibt ein 
wichtiger Unterschied, daB sich der groBen Ordensstifter, wie vor 
andern das Beispiel des heiligen Franziskus zeigt, ungleich mehr als der 
# meist anonym bleibenden Anachoreten die Legende bemachtigt hat. 
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Hit der die Mittel des Zaubermarchens und der alterren Gottersage 
in sieh vereinigenden Buddhalegende kann sieh freilich keines dieser 
spateren christlichen Heiligenleben messen. Hier war eben die Mar- 
tyxerlegende in ihren den ohristlichen Legendensioff in eine reiche 
Anzahl von Einzellegenden zerlegenden tiberlieferungen und in den 
Sehutzheiligen , die aus diesen Erzahlungen hervorwuchsen, bereits 
zureichend dem Bedurfnis kiinftiger Zeiten zuvorgekommen. 

Noeh naeh einer andem Bichtung hat schlieBlich die Martyrer- 
legende eine lange Naehwirkung entfaltet. Die Legende hatte den 
Tod der Martyrer nicht bloB mit den Wundern des Himmels, son- 
dem sie hatte ihn aueh in den Strafen und Qualen der Heiligen mit 
den gluhenden Farben der Holle geschildert. Das entsprach nicht 
der wirklichen Strafjustiz des romischen Staates, in der immerhin 
die Preisgebung in der Arena das grausamste Strafmittel gewesen 
war. Doch das siegreiche Christentum kehrte einen guten Teil jener 
apokalyptischen Strafen gegen die Ketzer und die mit dem Teufel 
verbiindeten Zauberer und Hexen. Die Tortur, das Gottesurteil mit 
Feuer und kochendem Wasser, die peinigenden Todesstrafen lieBen 
die Qualen zur Wirklichkeit werden, die, von vereinzelten Pobel- 
exzessen abgesehen, dem wirklichen Martyrium zumeist gefehlt 
hatten. Dem von der Lust an blutigen Schauspielen getragenen 
Bachemotiv stand hier immerhin auch eine diesem Wunderglauben 
immanente Logik zur Seite. Galt doch nach der Ans chauung der 
Zeit das »Auge um Auge, Zahn um Zahn« als Wahlspruch gerechter 
Yergeltung. Was konnte also der irdische Bichter gerechteres tun, 
als die Strafe, die der himmlisehe dem Buchlosen im Jenseits be- 
stimmt, so weit er es vermochte schon im Diesseits vorauszunehmen ? 
Und wenn beim Gottesurteil der Angeklagte fiber glfihende Kohlen 
wandelte oder einen glfihenden Eisenstab in der Hand hielt, war 
daun nicht zu erwarten, daB ihm, falls er unschuldig war, ein Engel 
zur Seite stehe und ihn vor Schaden bewahre, ahnlich wie dereinst 
die Martyrer im Feuer unversehrt geblieben waren? 

g. Der Motivwaadel in der Legende. 

In der Beurteilung der Motive jener primitiven Legende, die 
noeh ganz der einstigen Erwerbung einzelner, vor andem hoch ge-^ 
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sehatzter Giiter zugewandt ist, wie der Bringing des Feuers, der 
Mtteilung der Zauberriten, wiirde man zweifellos fehlgreifen, wollte 
man etwa, wie das unserem eigenen Gefiihl naheliegt, die Dankbar- 
keit als das vorwaltende, ja xiberhaupt nur als ein mitwirkendes 
vermuten. Davon ist in den hierher gehorigen Mythenmarchen 
keine Spur zu finden. Weder die Gestalt des Heilbringers noch der 
sonstige Inhalt liegt in dieser Riehtung. Was jene Guter iiber die 
Mittel der taglichen Fristung des Lebens, die der Naturmensch als 
selbstverstandliche hinnimmt, hinaushebt, das ist das Ratsel ihrer 
Herkunft. DaB die Art der Feuerbereitung, oder daB eine unver- 
standliehe Zauberzeremonie irgend einmal erlemt worden sei, das 
gilt als zweifellos, weil diese Kimste von denen, die sie sieh aneignen 
wollen, immer von neuem miihselig erlemt werden mussen. In 
zweiter Lime, wenngleieh wegen der groBeren Verbreitung solcher 
Fahigkeiten seltener, konnen dann auch die Gewinnung der Feld- 
friicbte, die Yerfertigung der Werkzeuge und Waffen in die nam- 
liche Beleucbtung riicken. Nicbts anderes als die Verwunderung 
iiber den Besitz solcher Giiter, deren Erwerbung aus eigener Kraft 
sich niemand zutraut, ist es also, was hier das Motiv mit sieh fiihrt, 
naeh einem Bringer dieser Gaben zu fragen; und damit diese Frage 
entstehen konne, muB die Vorstellung hinzukommen, die Natur 
spende jene nieht von selbst, sondem die Art ihrer Erwerbung miisse 
erlernt sein. Darum fordert die erste Ausiibung solcher Kunste eine 
iiber das menschliche MaB hinausgehende Zauberkraft. So wird der 
Heilbringer zu einem Zauberwesen, besonders leicht zu einem Tier, 
weil das Tier in seinem Instinkt so manches ubt, was dem Men- 
schen versagt ist, wahrend uberdies die Beziehung auf eine entfernte 
Vergangenheit zur Einreihung des Heilbringers in die Stammes- 
sage mit ihren totemistisehen Tierahnen auffordert. Je seltsamer 
und zauberhafter, und je unpersonlicher infolgedessen die Gestalt 
des primitiven Kulturbringers ist, um so mehr entzieht sie sich aber 
solchen Gefuhlen, die, wie die Dankbarkeit, ein personliches Yer- 
haltnis voraussetzen. Ein Wesen, das ganz und ausschlieBlich 
Zauberwesen ist, so daB ihm das Wunder nicht erst als eine be- 
sondere Fahigkeit neben andem Eigenschaften zur Verfugung steht, 
ein solches Wesen entbehrt seiner Natur naeh der eigenen Person- 
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liehkeit. Die Verwunderung, welche die ihm zugeschriebenen Gaben 
hervorbringen, objektivieren sich in diesem Wesen selbst: es kann 
auBer den Kimsten, die es dereinst gelehrt hat, noch alle moglichen 
wunderbaren Taten vollbringen, damnter namentlich aueh scherz- 
hafte, in deren Ausmalung sich die Marchenphantasie mit Vorliebe 
ergeht. Um so mehr wild aber in diesem Polymorphisms der Er- 
scheinungen sein Bild ein charakterlos wechselndes, wie das zumeist 
auch in dem wirklichen Gestaltenwechsel, den ihm das Marchen 
zusehreibt, zum Ausdruck kommt. 

Dies wird andeis in dem Augenblick, wo ein Sagenkeld zum 
Trager der Heilbringerlegende wird. Mag seine Leistung mensch- 
liches MaB noch so weit iibertreffen, er tragt doch in seinem ganzen 
Wesen menschliche Zuge an sich; und andert sich sein Charakter 
im Verlauf der Entwicklung, die er in der Sagengeschichte zuruck- 
legt, so geschieht das stetig und in unmittelbarer Ubereinstimmung 
mit dem Wandel, den das Bild des idealen Helden liberhaupt unter 
dem EinfluB der allgemeinen Sinnesanderung erfahrt. Sobald der 
Held der Sage zu dem der Legende wird, so regt sich daher ihm 
gegentiber das Gefiihl der Dankbarkeit fur die Outer, die er dauernd 
errungen hat; und im Hmblick auf die Befreiertaten, die den spater 
Geborenen nicht mehr zugute kommen, wandelt sich jenes primitive 
Gefuhl der Verwunderung m das der Bewunderung um. Der 
Held wild nicht mehr bloB um seiner Taten, sondern zugleich um 
der Gesmnung willen geschatzt, die sich in seinen Werken ausspncht. 
Darum ist es fur die ethische Wirkung der Legende auf dieser Stufe 
bedeutsam, daB an jener Art der Verehrung, die aus Dankbarkeit 
und Bewundeiung gemischt ist, nur solche Sagenhelden teilnehmen, 
die irgendwie die Zuge des Heilbringers an sich tragen. So ist in 
der griechisehen Sage Herakles der ideale Held, dem jede Zeit die 
Zuge leiht, die sie vor andern bewundert, wahrend eine Gestalt 
wie die des Argonautenfuhrers Jason immer die eines in die Sphare 
der Sage erhobenen abenteuernden Marchenhelden bleibt. Aber 
auch an Prometheus, der in seinen Taten in ein alteres Stadium 
der Legende zuruckreicht, haftet noch jener mehr Verwunderung 
als Dankbarkeit erweckende Zug des ursprunglichen Heilbringers. 
Darum die spateie Kunst bei ihm mehr von dem Bilde des leiden- 
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den Helden als von dem des feuerbringenden Titanen gefesselt 
wurde. 

Diese Motive versehieben sich nun weiterhin in dem Mafie, 
als der Heilbringer aus dem Helden zum Gott wird. Der Dank- 
barkeit ist auch noeh der Gott zuganglieh, die Bewunderung aber 
wandelt sich ihm gegennber zur Ehrfurcht um, die, durch den 
Kultus gesteigert, wesentlich dazu beitragt, den Gott trotz der 
mensehlichen Zuge, die er bewahrt, ins Ubermenschliche zu erheben. 
Dazu kommt, daB mit dieser Vergottlichung zugleich jene groBe 
Umkehrung verbunden ist, vennoge deren die Heilswirkung selbst 
gleichzeitig in die Vergangenheit und Zukunft verlegt wird. Be- 
wahrt dabei auch die Legende ihrer Natur naeh stets den Charakter 
einer Erzahlung vergangener Ereignisse, so geschieht dies doch zum 
geringsten Teil aus dankbarer Erinnerung an die Taten des Heil- 
bringers, sondem vor allem, weil man von ihm kiinftiges Heil er- 
wartet. Damit tritt der Heilbringer in Verbindung mit den indessen 
aus noch andem Motiven des Kultus entsprungenen Vergeltungs- 
vorstellungen. Er bewirkt die Belohnung der Fronrmen, die ihm 
ihre Verehrung bezeigen, und die Bestrafung der Schuldigen, die 
ihn miBaehten. So wird die Legende zur Kult legende. Sie 
bildet insofem einen SchluBpunkt dieser Entwicklung, als sich in 
ihr Anfang und Ende, die der Vergangenheit zugewandten, ur- 
sprunglicheren Motive und die spater entstandenen, nach der Zu- 
kunft gerichteten vereinigen. Denn dei Gott oder Heros der Kult- 
legende wird ebenso wegen der Taten, die er vollbracht hat, wie 
um der Wohltaten willen, die man von ihm erwartet, Gegenstand 
des Kultus; und ein wesentliches Moment des letzteren besteht in 
der inneren Angleichung dieser beiden Betatigungen, der kiinftigen 
und der bereits vollbrachten, wobei die letzteren zugleich eine Ge- 
wahr fur die Zukunft bieten. 

Innerhalb dieser aufsteigenden Entwicklung fehlt es nun aber 
freilich auf keiner Stufe an jenen Ruckbildungen, deren oben bei 
den Ausgangen der Heiligenlegende gedacht wurde, und die, sobald 
nur erst hinter dem erstrebten Heilszweck die Personlichkeit des 
Heilbringers zurucktritt, allmahlich die Legende selbst verschwinden 
lassen. Der geschichtslose, sehlieBlich nur noch in einem Namen oder* 
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einem Bild fixierte Heilbringer ist dann zum Fetisch geworden, 
an den sich dieselben von Zaubervorstellungen getragenen Wiinsehe 
nnd Hoffnungen kniipfen, wie an die urspriinglichen Fetische, die 
auf der primitiven Stnfe des Kultus unabhangig von einem solchen 
Hintergrund vorangegangener, aber vergessener Legenden aus den 
Bedurfnissen des Augenblieks herans entstanden waren. 

5. Kosmogonische und theogonische My then. 

a. Allgemeine Formen der Kosmogonie. 

Es ist eine alte Gewohnheit der Mythographen, die vielfaeh 
aueh auf die Mytbologen iibergegangen ist, daB sie ihre Darstellungen 
der Gotter- und Heldensage eines Volkes mit der Schopfungssage 
begionen lassen. So begreiflich dieses Verfahren ist, wenn man die 
Gesamtheit solcber Mythen als ein zusamraengehoriges Ganzes 
betrachtet, fiir das ein Friiber oder Spater nieht existiere oder 
wenigstens nicht mehr aus der Uberlieferung festgestellt werden 
konne, so verhangnisvoll wird es fiir die Auffassung des Mythus, 
sobald man in dieser Anordnung nach der Eeihenfolge der im Mythus 
erzahlten Begebenheiten zugleich ein Bild der ehronologischen Ent- 
stehung der Mythen selber erbliekt. Diese Verwechslung, die aus 
einer Zeit herstammt, in der man den Mythus in seinen wesent- 
liehsten Bestandteilen noch fiir wirkliehe Gesohichte hielt, wird 
naturlich unhaltbar, sobald einmal der auBerhalb jeder historischen 
Kunde liegende Oharakter desselben anerkannt ist. Dann wird es 
im Gegenteil beinahe zu einer ebenso selbstverstandliehen Sache, 
daB die ausgebildeten Kosmogonien — und urn sie allein handelt 
es sich innerhalb der Mythologien der Kultur- wie der Halbkultur- 
volker — relativ spate mythologisehe Gebilde sind. So ist es denn 
auch eines der merkwiirdigsten Zeugnisse fiir die groBe Beharrlich- 
keit von Vorurteilen, deren Daseinsbereehtigung langst aufgehort hat, 
daB die Theologie bis in eine verhalinismaBig nahe Yergangenheit 
den mosaischen Schopfungsbericht im Anfang der Genesis fiir den 
aitesten oder mindestens fiir einen der altesten Teile des Pentateuch 
iiberhaupt ansah. Heute ist wohl im Gegenteil die Uberzeugung 
durchgedrungen, daB diese biblische Kosmogonie ein spates Pro- 
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dukt priesterlicher Abstraktion ist, das hochstens die schematischen 
Grundlinien alterer kosmogonischer Mythen beibehalten hat. 

So bemerkenswert nun aber auch die Ausnahnaestellung sein 
mag, die dieser biblische Bericht durch seine verstandesmaBige, 
die mythologisehen Bilder auf das notdiirftigste MaB einschrankende 
Form und durch seine den sonstigen kosmogonischen Dichtungen 
der Kulturvolker meist fehlende religiose Tendenz einnimmt, so 
stimmen doch die andem Schopfungsmythen mit dem biblischen 
darin iiberein, daB die meisten gleichfalls die Spuren eines relativ 
spaten Ursprungs an sich tragen. Daneben ist dann freilich fur 
die Eigenart, in der sich bei den einzelnen Kulturvolkera der kos- 
mogonische Teil ihrer Gottersage entwiekelt hat, die Yerschieden- 
heit der Merkmale besonders bezeichnend, in denen sich jeweils die 
spate Entstehung verrat. Ubrigens ergibt sich diese schon daraus, 
daB bei den eigentlichen Naturvolkern zwar einzelne Elemente 
eines Schopfungsmythus in den Formen der bei ihnen verbreiteten 
Himmels- und Kulturmarchen vorkommen, daB aber eine zu- 
sammenhangende Kosmogonie ebensowenig existiert, wie der Natur 
der Sache nach von einer Theogonie die Eede sein kann, wo es 
Gotter iiberhaupt noch nicht gibt, Oder wo mindestens nur in einem 
die Grenzen der mythologisehen Begriffe verwischenden Sinne 
Gottervorstellungen angenommen werden konnen. Wo uns Aus* 
nahmen von dieser Eegel des Mangels einer eigentlichen Kosmogonie 
begegnen, da handelt es sich in Wahrheit entweder urn Stamme, 
auf die Einfliisse benachbarter oder eingewanderter Kulturvolker 
stattgefunden haben, wie bei den Irokesen und den der mexikani- 
schen Kultursphare angehorenden amerikanischen Yolkem, oder 
aber um solehe, die sich tatsaehlich, offenbar ebenfalls unter dem 
Einflusse vorhistorischer Kulturzusammenhange, uber das Niveau 
eigentlicher Naturvolker erheben, wie die Polynesier. Was bei 
denjenigen Naturvolkern, denen die Yorbedingung der Ausbildung 
wirklicher Gottervorstellungen fehlt, an kosmogonischen Elementen 
aufgezeigt werden kann, das beschrankt sich schlieBlich auf den 
Ursprung von Sonne und Mond im Zusammenhang mit den Mar- 
chen von der Himmelswanderung, ferner auf die primitiven himm- 
lischen Yerschlingungsmotive, auf die in einzelnen Fallen sich fin- 
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dende Yorstellung, der Himmel habe dereinst die Erde beruhrt und 
sei durch ein Wesen der Yorzeit oder durch einen in die Hohe waeh- 
senden Baum gehoben warden, endlich auf die Entstehung der Men- 
schen aus Erde, aus Steinen oder Baumen, die Umwandlung yon 
Menschen in Tiere und umgekehrt usw., — Einzelzuge, die zum 
Teil wohl in den spateren kosmogonisehen Mytkus ubergegangen 
sind, die aber fur sick allein dock kockstens Vorbereitungen zu 
diesem bilden. Als solcke kommen kier namentlick die anthropo- 
goniscken Mythen in Betrackt, die offenbar am fruhesten in For- 
men, die den spateren Schopfungsmythen yerwandt sind, innerkalb 
dieser yorkosmogoniscken Stufe sick ausbilden. An sie sehlieBen 
sick dann auck jene sckon bei einzelnen primitiven Yolkem vor- 
kommenden Mytkenmarchen von Himmelsbewoknem, sogenannten 
»kultlosen Gottem« an, die als Vorfakren der Menscken diese samt 
den Pflanzen und Tieren geschaffen kaben sollen, aknlich wie der 
Mensek iknen das Feuer und andere Kulturgiiter yerdanke 1 ). Diese 
»kultlosen Gotter « der Primitiven sind im Grunde ebenso wenig 
Gotter, wie die unbestimmten Erzahlungen uber ikre sckopferiscke 
Tatigkeit eigentlicke Kosmogonien genannt werden konnen. Hochstens 
zeigen sie, daB die Frage, wie die Dinge geworden sind, bereits sich 
regen kann, eke aus lhr und andem Elementen eme zusammengesetzte 
Handlung entsteht, die das Wesen jeder Gottersage und so auck 
der kosmogonisehen Sage ausmacht. - Nicht minder ist es bezeich- 
nend, daB die sogenannten Weltsckopfer der Primitiven defimtiv 
kultlose Wesen bleiben, wahrend die Trager der eigentlicken Kos- 
mogonien mehr und mehr mit den Kultgottern versehmelzen, so 
daB zwar auch hier der Schopfungsakt offenbar ursprunglich auBer- 
halb des kultiscken Interesses liegt, allmakliek aber, eben weil er 
zugleick an die im Kultus verehrten Gotter gebunden wird, eine 
religiose Deutung und so indirekt einen kultischen Wert gewinnen 
kann. 

Bezeicknender als der Mangel einer eigentlicken Kosmogonie 
bei den primitiven Volkern ist iibrigens fiir den relativ spaten Ur- 

*) Vgl hierzu die fruheren Abschnitte uber das Tier- und Himmels- 
marchen, Bd. 5 2 , S. 155 ff, 248ff. Uber die » kultlosen Gotter « der Prmutiven 
siehe oben S. 50 ff. 
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sprung dieser Gottersagen der Inhalt selbst, wie ihn, im einzelnen 
zum Teil sehr abweichend gestaltet, aber im ganzen wieder auf nahe 
ubereinstimmende mythologische Grundanschauungen zuriickfuhrend, 
die Sehopfungssagen dei Kulturvolker der Alten Welt uns bieten. 
Uberblickt man diese Kosmogonien im Zusammenhang, so fallt 
auch hier in die Augen, was schon oben von der Gottersage uber- 
haupt gesagt wurde: die nach der historischen Tradition und den 
weit zuruckgehenden Anfangen ibrer Kultur altesten Volker sind 
kemeswegs in der Ausgestaltung ihrer Mythen die altesten, son- 
dern sie reprasentieren im Gegenteil verhaltnismaBig spate Ent- 
wieklungsstufen. Gerade die kosmogonisehen Mythen lassen sich 
so, wenn wir sie nach den in ihnen selbst hervortretenden psycho- 
logischen Motiven, ohne Rucksicht auf das Alter der Kulturum- 
gebung und der auBeren gesehichtlichen Yerhaltnisse, in eine gewisse 
Entwicklungsfolge zu bringen suchen, deutlich m drei Gruppen schei- 
den, wobei freilich beachtet weiden muB, daB hier urn so weniger 
feste Grenzen zu ziehen sind, als die Hauptmotive, die zumeist diese 
Scheidung bedmgen, eigentlich samtlich von Anfang an vorhanden 
sind und nur jeweils in verschiedener Starke gegenemander wirken. 
Die erste dieser Gruppen konnen wir als die der rem mytholo- 
gischen, die zweite als die der philosophisch-mythologisehen, 
endlieh die dritte als die der religiosen Kosmogonien bezeiehnen. 
Was alien diesen Eormen, besonders aber den beiden ersten gemein- 
sam ist, und was sie von den vereinzelten Naturmythen unterscheidet, 
die das Material bilden, aus dem sich die Schopfungsmythen auf- 
bauen, das ist der starke Anteil der Dichtung, die sich ebenso 
in der phantastischen Ausgestaltung der einzelnen Vorstellungen 
wie in der Komposition des Ganzen betatigt, das sich eben infolge 
dieser dichteiischen Verarbeitung eines Komplexes von Naturmythen 
als eine planmaBige und einheitliche Urgeschichte der Welt und der 
Gotter darstellt, 

b. Bein mythologische Schopfungsmythen. 

Deutlich tiitt uns dieser Charakter vor allem bei der ersten der 
oben unterschiedenen Gruppen, bei den rein mythologischen 
Kosmogonien entgegen. Sie alle bieten poetische Schilderungen 
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der Entstehung des Kosmos aus einem ungeformten und ungeord- 
neten Chaos, Schilderungen, deren einzelne Bilder toils unmittel- 
bar den Einzelmythen der vorangegangenen, vorkosmogonisehen 
Stufe entnommen, teils vrohl aus L'mgestaltungen derselben ent- 
sprungen sind, die dem Motiv ibrer Yerbindung und Erganzung 
entstammen. Dieses Motiv liegt nun aber selbst schon auf der 
Grenze zwisehen Naturmythus und Naturpbilosopbie. Yon der 
Frage nacb dem Wie und Warum der Weltordnung, um die sich die 
Schopfungssage von Anfang an drebt, ■weiB in der Tat der primi- 
tivere Mythus nocb nicbts, mogen aueb in den Einzelmytben, die 
in der mytbologiscben Apperzeption gewisser Naturerscheinungen 
ibre Quelle haben, immerhin sebon Elemente gegeben sein, die man 
im Hinblick auf ein solcbes kosmogoniscbes Weltbild als eine naive, 
der mytbenbildenden Pbantasie von selbst sieb darbietende Losung 
des kosmogoniseben Problems betracbten konnte. Docb in dem 
umfassenden Sinne, in dem es die Schopfungssage beantwortet, 
kann dieses Problem, wenn aueh seine Losungen bier noch ganz 
auf dem Wege der Mythenbildung erfolgen, nicht ohne die Mit- 
wirkung des reflektierenden Denkens entstehen, und dieses Denken 
zwingt daher von Anfang an zu dicbterischer Erfindung, die die vor- 
handenen vorkosmogonisehen Mytbenstoffe dem neuen Zweck dienst- 
bar macbt. Darum ge-winnen schon diese rein mythisch-poetischen 
Kosmogonien in ihrem ganzen Auf ban den Charakter einer aus Mytbus 
und Dichtung zusammengewebten Geschichte, in der sich zugleich 
von fruhe an, aus dem Einheitstrieb dieser mytbologiscben Systeme 
geboren, philosophisehe Ideen bervorarangen, die, zuerst selbst 
noch in ein mythologisches Gewand gehullt, da und dort bereits nach 
begrifflicher Gestaltung ringen. So entstehen Schopfungssagen, 
wie sie uns in dem babyloniscben Epos Enuma elisch, in der Hesio- 
disehen Kosmogonie, in den Liedem der alteren Edda, der Yoluspa 
und Gylfaginning, Oder in einer nocb etwas mehr auf der Stufe der 
Einzelmythen verbliebenen Form in den kosmogoniseben Mythen 
der Polynesier erbalten geblieben sind. Jede dieser Mythendichtungen 
tragt die deutlicben Spuren des Natur- und Kulturmediums an sich, 
in dem sie entstanden ist; und doch zieben sich gewisse Ziige der 
Verwandtschaft, die offenbar dem kosmogoniseben Thema als solcbem 
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eigen sind, durch alle hindurch. Dahin gehoren in erster Linie die 
Vorstellnngen der Urfinstemis nnd des Chaos, woran dann die •weitere 
geknfxpft ist, daB mit dem Hervortreten des Lichts auch die Ordnnng 
jenes Chaos beginne. So erscheint schon in der offenbar am meisten 
ausgebildeten unter den zahlreichen, im allgemeinen der vorkos- 
mogonischen Stufe noch relatiy naheliegenden polynesischen Schop- 
fungssagen als Anfang dieses groBen Werdeprozesses die Scheidung 
von Himmel nnd Erde nnd die damit gleiehzeitige Entstehnng des 
Lichts, die jedoch hier vde anderwarts keineswegs mit der Ent- 
stehnng der Gestime in direkte Beziehung gebracht ist. Himmel 
nnd Erde werden in diesem Mythus als das in liebender Umarmnng 
begriffene Ureltempaar, Bangi und Papa, geschildert, eine Yor- 
stellnng, die ja auch in der Hesiodischen Theogonie (127) und, freilich 
ganzlich gelost von jenem Bild des Ureltempaares, in dem »uber 
den Wassem sehwebenden« Geist Gottes der Genesis leise noch an- 
klingt. Vergeblich suchen die Sohne jenes Paares, die bereits von 
Anfang an als Schutzgotter der verschiedenen Lebensgebiete nnd als 
die direkten Nachfolger der alten vorkosmogonischen Kulturheroen 
gelten, die Eltern zu trennen. Endlich gelingt es dem starksten 
unter ihnen, Tane, dem Gott der Walder, als er sich — eine un- 
verkennbare Erinnerung an die Gestalt des Baumes nnd an den 
Mythus von dem Himmel nnd Erde trennenden nnd vereinigenden 
Weltbanm — auf den Kopf stellt, um seine EiiBe gegen den Himmel 
zu stemmen. Da wird es Licht auf Erden. Doch der eine der Sohne, 
der Gott der Winde, ist unzufrieden mit der Trennung der Ureltem. 
Er yriitet mit seinen Wolken- und Sturmdamonen gegen Tane nnd 
gegen Tangaroa, den Gott des Ozeans und der Seetiere 1 ). 

Damit ist ein weiteres Motiv in den Sehopfungsmythus ein- 
getreten, das in den meisten Kosmogonien eine entscheidende Be- 
deutung gewinnt : das Motiv des Gotterkampfes. Dieser Kampf 
dauert nach der Anschauung der Polynesier in seinen Nachwknngen 
immer noch fort: in der Bedrohung des Menschen und seiner ans 
dem Holz der Walder gezimmerten Kanoes durch den Gott der 
Meerfahrt, ■wie in der Jagd des Menschen auf die Seetiere. Unter 

J ) G. Grey, Polynesiaa Mythology 2 , 1885, p. Iff. Dittmer, Te Tohunga, 
S. 14ff. 

Wundt, Volkerpsychologie VI 2 Aufl 18 
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den Gottern aber haben sich toi alien zwei zu Vollendem der 
Schopfung erhoben: Tangaroa und Maui, die beiden Gotter, welche 
die fiir das Leben des Ozeaniers wiehtigsten Elemente, das Meer 
und die Sonne, zu ibren Tragem haben. In den verschiedenen Regionen 
dieser Ihselwelt ist es bald die eine bald die andere dieser Gotterge- 
stalten, die im Yordergrand steht, nnd an die dann andere von der 
obigen oft weit abweichende Sagen von ihrer Beteiligung an dem 
Scfaopfungswerk geknupft sind. Hier ist es namentlich die dem 
Inselbewohner naheliegende Vorstellung, ans der im Anfang alles 
bedeckenden Meerflnt sei dereinst das Land dureh den Gott an der 
Angel emporgezogen worden, was in den verschiedenen Gebieten 
bald auf Tangaroa bald auf Mani bezogen wird 1 ). Zuweilen wird 
dann dieser nber den Wassem schwebende Weltsehopfer aueh in- 
folge der naheliegenden Assoziation mit dem Lichtreich als Vogel 
gedacht, nnd das feste Land wird in Weiterfhhrung der so ange- 
regten Yorstellnngsreihe als das von diesem Urvogel gelegte Ei 
geschildert. Das sind Beziehungen, denen, neben der Kngelgestalt 
des Himmels, die Idee vom »Weltei« ihren Urspmng verdankt, wie 
sie xms an vielen Orten, nnter andern anch noch in der orphischen 
Kosmogonie begegnet. Sie scheint hbrigens im ganzen relativ spaten 
Urspmngs zn sein, wie dies ja anch die Yerwicklnng der Assozia- 
tionen begreiflich macht, die ihr zngmnde liegen. Wenn ubrigens 
Vorstellungen dieser Art neben jenen den Hesiodischen Gotter- 
genealogien verwandten Mythen vom Ureltempaar und seinen 
Sohnen in die polynesische Schopfungssage hereinragen, so hangt 
diese Vielgestaltigkeit sichtlich zngleich mit der ungeheuren Aus- 
dehnnng dieses Inselgebiets zusammen. Sie ist wohl anch die Ur- 
sache, daB hier in groBer Zahl noch primitivere, dem vorkosmo- 
gonisehen Stadium angehorige Mythenstoffe, die nnr verhaltnis- 
maBig lose mit der Schopfungssage verwebt sind, in diese eingehen. 
Dahin gehoren namentlich Himmelsmarchen mit den uns bekannten 

*) VgL die Ubersieht von Gerland in Waitz’ Antbropologie der Natur- 
volker, VI, S. 230 £f., dazu Bastian, Inselgruppen in Ozeamen, 1883, S. 42 ff. 
{Samoanische Sage), nnd dessen Heilige Sage der Polynesier, 1881 (Tahiti 
nnd Neuseeland), S. 17ff. Die vielfach in Ozeanien mit der Kosmogonie ver- 
webten Sagen uber Totenreich und Seelenweg lassen wir hier als einem andern 
Gebiet zugehong beiseite. 
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Motiven des Aufstiegs zum Himmel und des Herabstiegs zur Erde, 
die Yerschlingungs- und Trubenmarchen in ihren astralen Formen 
(Bd. 5 2 , S. 2591.). Besonders ist aber Maui, der Hauptgott Neusee- 
lands, Hawaiis und anderer Inseln, der Held einer Fulle einzelner Le- 
genden, die ihn als Kulturbringer und Wobltater der Menschen feiem. 
Das alles sind Beste alter Himmels- und Kulturroarchen, die nur 
auBerlich mit der kosmogoniscben Sage in Verbindung gebracht 
seheinen, und in denen sieh der Gott bald in ein damonisehes Zau- 
berwesen bald in einen sterblichen Helden verwandelt. So tragt er 
auf der einen Seite ebenso in den Idolen, die ibn darstellen, wie in 
einzelnen Elementen des Mytbus die deutlicben Zuge eines Sonnen- 
gottes an sich. Anderseits ist er, wechselnd zwiscben Yogel- und 
Menschengestalt, der zauberbafte Held der — eine Yerbindung 
vielleicht von astralem und vulkanisehem Feuermytbus — das 
Feuer raubt, das seine eigene Ahnfrau in finsterer Erdtiefe hiitet, 
und der endlieh selbst seinen Tod findet, indem er als Yogel in das 
Herz der seblafenden Gottin der Finstemis eindringt, um den Men- 
scben Unsterblicbkeit zu erringen, dabei aber von der erwacbenden 
Gottin erwiirgt wird, — wieder ein Bild, das zwischen einem Sonnen- 
untergangsmythus und der Tat eines Kulturheros mitten inne- 
stebt, wie denn Maui selbst bald als der Sobn des gottlicben Ureltem- 
paares, bald als Dorfkind von Hawaii in der Sage gefeiert wird 1 ). 
So gibt es denn aucb neben diesen Naturmytben Erzahlungen, in 
denen die Gestalten dieser in uberaus wechselnden Farben spielenden 
polynesischen Kosmogonie ganz jenen Gestalten der Mythenmarehen 
gleicben, die, wie Jelch der Rabe oder der groBe Hase der Algonkin, 
halb Zauberwesen balb Kulturheroen sind, die auBerbalb eines jeden 
Zusammenbangs mit dem Gedanken der Weltscbopfung stehen. 

Nicbtsdestoweniger ist es 1 m Hinblick auf den spaten Usprung 
der eigentlichen kosmogoniscben Mytben nicbt denkbar, daB diese 
Helden des Mytbenmarcbens erst aus den groBen Naturgottem der 
Scbopfungssage entstanden seien. Yielmehr gilt das Umgekebrte: 
in die Sehopfungssage baben sicb die Gestalten des primitiveren 

1 ) Weitere Himmelsmarchen von sichtlieh vorbosmogoniscbem Typus vgl 
nocb bei Grey, Polynesian Mythology, p. 42£f. Dittmer, Te Tohunga, S. 73ff., 

und oben S. 3031 


18 
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Mythenmarchens hineingerettet, aber sie haben unter der Wirkung 
des gewaltigen S toffs erbabenere Eormen angenommen, innerhalb 
deren freilieh. Uberlebnisse aus jenen fruheren Stadien nicht fehlen. 
Ebon darum sind aueh die an sieh dem Inhalt der spateren Sehopfungs- 
sage naher verwandten Himmels- und Kulturmarchen vor andem 
von jener assimiliert worden; doch haben neben ihnen gelegentlich 
noch weitere, ihrem Thema femer liegende Mythenstoffe Aufnahme 
gefunden. Gerade da, wo diese kosmogonische Mythenform so deut- 
lich noch die alteren Spuren erkennen lafit, wie dies bei den poly- 
nesisehen Kosmogonien teils der allgemeine Zusiand der Kultur, 
teils die groBe durch die insulare Yerbreitung bedingte Zersplitterung 
der Mythenbildnngen mit sich bringt, fallt dies besonders deutlieh 
in die Augen. Um so bemerkenswerter ist es nnd urn so bezeichnender 
far den philosophischen Trieb, der sich schon in dieser grotesken 
Phantastik der rein mythologischen Kosmogonien zu regen be- 
ginnt, daB bereits in einzelnen Yarianten der Schopfungssage die 
Gotter oder Damonen, die sich an der Weltbildung beteiligen, 
teils als Naturmachte, teils als mehr oder minder abstrakte oder 
geistige Potenzen erscheinen. Dabei findet dan n meist zugleich 
in der an nnd fhr sieh schon zu einer gewissen Stufenordnung heraus- 
fordemden Eeihenfolge ein Ubergang von den allgemeinsten, ganz 
unvorstellbaren oder zwischen Yorstellung und Begnff unsicher 
schwankenden Prinzipien der Dinge zu den konkreteren, in ein- 
zelnen Naturgotfern verkorperfen Wesen statt. Hier ist vor allem 
die spekulative Phantasie der Maori, dieses begabtesten Stammes 
der polynesisehen Easse, der Grenze der philosophisch-mytho- 
logisehen Mythenbildung nahe gekommen. Besonders bemerkt man 
dies an den spateren Umgestaltungen des oben beriehteten Mythus 
vom Urelternpaar, die, wenn auch wahrscheinlich zunachst Er- 
zeugnisse einzelner, doch zu sehr im Geiste der allgemeinen Tra- 
dition gehalten sind, als daB man sie etwa for importiertes Gut halten 
konnte 1 ). Da wird in einer dieser Yersionen die gottliche Urkraft 
oder, wie Taylor iibersetzt, der Gedanke das Erste, die alien Kaum 
erfullende Dunkelheit das Zweite genannt, woraus zuerst die Nacht, 
dann das Licht, endlich Himmel und Erde geboren werden, worauf 


*) Dittmer, Te Tohunga, S. 131 
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dann die Geburt der Gotter folgte, unter denen nun in ziemlich 
bunter Mischung neben den allgemein verbreiteten Naturgottern 
der Winde, des Meeres, der Walder aneh ein Gott des Gnten und 
der heiligen Spruehe, ein Erschaffer der Nahrung und der Kunst 
des Koehens und andere mehr auftreten — ein deutliehes Zeiehen, 
wie sich hier Uberlebnisse alter Kulturmarchen mit begrifflicben 
Abstraktionen versehwistem. Ahnliche Erscheinungen kehren zum 
Teil in weit abweichenden, zunachst wohl iiberall der individuellen 
Erfindung eines einzelnen Insulaners entsprungenen Formen mannig- 
faeh wieder. In dieser charakteristischen Verbindung primitiver 
March enelement e mit spekulativen Abstraktionen verraten sich aber 
deutlich neben der Verschmelzung der kosmogonischen Wesen mit 
Kultgottem allgemeinere Motive von ubereinstimmender Art 1 ). 

Die gleiche Yerbindung pnmitiver Marchenziige mit Vor- 
stellungen, in denen sich bereits ein Streben nach philosophischer 
Begriffsbildung kundgibt, kehrt innerhalb der rein mythologischen 
Form der Sehopfungssage iiberall wieder. Man begegnet ihr, die 
man, weil ihre Elemente halb dem beginnenden und halb dem 
seinem Untergang zuneigenden Mythus anzugehoren seheinen, bei- 
nahe eine Verbindung von Gegensatzen nennen konnte, ebenso in 
der babylonischen und griechischen wie in der polynesisehen Kos- 
mogonie und Theogonie. Hochstens daB die letztere diese Zu- 

l ) Als einer merkmirdigen, ebenfalls in den sudpazifisehen Gebieten vor- 
kommenden halb mythologischen, halb spekulativen Dichtung sei hier noch 
der Vorstellung der Welt als einer KokosnuB gedaeht, deren Mittelpunkt die 
unsichtbare, rein geistige »Wurzel aller Dinge« ist, und in deren Innerem eine 
Frau lebt, die Stucke aus ihrem eigenen Korper beiBt, aus denen dann die 
Gotter hervorgehen (W. W. Gill, Myths and Songs from the South Pacific, 
1876, p. iff.). Das Bild erinnert an den Riesen Ymir der nordgermanischen 
Sage, aus dessen Korperteilen die Dmge gesehaffen werden. Im ubrigen ist 
es eine analoge Parallel© zu dem in Poiynesien und auch sonst verbreiteten 
Bilde vom Weltei, wie die mythologische Dichtung der Inder und Agypter 
dem Ei gelegentlich die Lotosknospe substituiert bat (Brugsch, Religion und 
Mytbologie der alten Agypter, 1891, S. 103 ff.). Alle diese Bilder tragen, 
gegenuber den gewohnhchen Yorstellungen vom Chaos und vom Kampf der 
Gotter, das Geprage eines relativ 3 ungen Ursprungs an sich. Offenbar ist 
dabei jedesmal eine doppelte Assoziation, namlich einerseits die der auBeren 
Form jener Gebilde mit der Weltkugel und anderseits die mit dem Ur- 
sprung des Lebens aus dem Ei oder der Knospe, wirksam gewesen. 
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sammensetzung infolge des starkeren Uberwuchems der primitiven 
Marchenmotive noch etwas deutlicher erkennen IaBt. Doeh beim 
Licbte besehen sind die Kosmogonien Hesiods und selbst die des 
Pherekydes, obgleieh besonders die letztere bereits stark mit speku- 
lativen Motiven vermengt ist, nicht wesentlich anders geartet. Da- 
bex xnag ja allerdings das wechselnde Ubergewicht der einen oder 
andem Elemente zum Teil auf der Komposition des Ganzen aus 
verschiedenen Textfragmenten yon abweichendem Charakter beruhen. 
Fur die allgemeine Natur dieser Mythengattung bleibt es im Grande 
gleichgultig, ob solcbe divergierende Motive von Anfang an ver- 
bunden sind, oder ob sie spater sicb mischen. Die in der historisehen 
Heldensage bis anf wenige typische Formen in den Hintergrund ge- 
drangten Ungebeuer leben daber besonders in der besiodischen 
Kosmogonie in einer Uppigkeit der Formen wieder auf, wie sie zu-, 
yor nur dem phantastiscben Zaubermarcben angeborte, das hier 
dureh die Steigerung ins Gewaltige und Damoniscbe nocb uber- 
boten wird. So md der im Mytbenmareben als Einzelgestalt ver- 
breitete Typus des einaugigen Ungebeuers zu einer Dreibeit furcbt- 
barer Gesellen. Die mebrkopfigen und mebrarmigen Unbolde des 
Marcbens werden zu bundertarmigen Riesen mit funfzig Kopfen 
(Hes. Tbeog. 139ff.). Ebenso bat aber das lieblicbe Bild der dem 
Meerschaum entsprossenen Aphrodite sein Vorbild in der Quell- 
nympbe des Marchens (190ff.). YoIIends m Kronos, der, durch die 
List der Gottermutter Rhea getauscht, den in eine Windel ge- 
wickelten Stein statt des Zeuskindes yerscblingt, kebrt das weit- 
verbreitete Marcbenmotiv von dem menscbenfressenden Ungebeuer 
-wieder, das unschadlich gemacbt wird, indem man es Steine statt 
Menschen verschlingen laJ3t (485; ygl. oben Bd. 5 2 , S. 294f.). 

Neben diesen wenig verandert aus dem Mythenmarchen in die 
Kosmogonie aufgenommenen Ziigen begegnen uns aber andere, bei 
denen umgekebrt die so mannigfacber Verwandlung fabigen Da- 
monengestalten in Verkorperungen allgememer Begriffe und geistiger 
Eigenschaften ubergeben, aus denen die anschauliehe mytbische Yor- 
stellung verscbwunden ist. So, wenn in einem freihch aucb sonst 
sich etwas fremdartig ausnebmenden Stuck die Nacbt neben den 
dunklen Scbicksalsmachten der Tycbe, der Keren und Moiren den 
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Tod, den Schlaf, die Traume, das Alter gebiert (Hes. Theog. 211 ff.); 
Oder wenn unter den Titanen, die sich sogleich bei Beginn des 
Gotterkampfes der Seite des Zeus zuwenden, des Zelos, der Nike, 
des Kratos und der Bia gedacht wird (883 ff.). Hier bietet eben 
das Gebiet der Damonenvorstellungen, wie es Titanen und Gotter 
ineinander ubergehen laBt, so auck einen weiten Spielraum fur die 
Veieinigung von Gestalten des fnihesten Naturmythus mit den un- 
heimlichen Schicksalsmaehten und den ratselhaften Begungen der 
eigenen Seele. Damon ist ebensowohl das im Sturm daherbrau- 
sende oder in finsterer Felskluft hausende Ungebeuer wie der 
Sehlaf und der Traum, die unerwartete Wendung des Glucks wie 
die Pein des Gewissens und die wild aufflammende Leidenschaft. 
Fur die Veieinigung dieser Extreme des Damonenbegriffs bietet 
vor allem die Kosmogonie den geeigneten Boden. Deshalb erscheint 
sie gegenuber der historischen Heldensage ebenso als ein Ruckfall 
in die Eegionen des primitiven Mythenmarchens, wie sie in der all- 
mahliehen Ausbildung des Gedankens emer allgemeinen Weltord- 
nung einen Fortschritt uber jene bedeutet. Mag es daher teilweise 
berechtigt sein, diesen Kontrast der abgeklarten bomerischen Gotter- 
welt mit der auf einen niedrigeren Marchenton gestimmten hesiodi- 
scben Theogonie zu Kultur- und Stammesunterschieden in Bezie- 
hung zu bringen, der tiefere Grund liegt wobl in dem Thema der 
Kosmogonie selbst, das, weil es mit dem menschlich gedachten 
Helden nieht ausreicht, die Wundergestalten des Mythenmarchens 
zu Hilfe nimmt. Wie hier das alle Wechselfalle des Heldenlebens 
weit ubersteigende Wunder der Schopfung die kosmogonische Dich- 
tung zum Zaubermarehen zuruckdrangt, so treibt sie aber anderseitg 
das Bedurfnis, in der unendlichen Mannigfaltigkeit der gewordenen 
Dinge Ordnung zu schaffen, nach aufwarts, zu ordnenden Begriffen, 
die zunachst das Gebiet der Damonenvorstellungen noch nieht uber- 
schreiten, in denen sich jedoch eine strengere Begriffsbildung bereits 
vorbereitet. 

Ahnlich begegnen wir in dem babylonischen Schopfungsepos, 
trotz der weit abweichenden Kulturbedingungen, die sich in lhm 
spiegeln, dieser Mischung der Gegensatze. So erscheint die die 
Eigenschaften der Gottermutter und des urwelthchen Ungeheuers 
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in sieh vereinigende Tihamat als ein Fabelwesen, in dessen Be- 
gleitem: der wutenden Schlange, der giftgeschwollenen Natter, dem 
tollen Hund, dem Skorpion- und dem Eischmenschen, sich die aus 
dem Mythenmarehen bekannten Schreeken wiederholen (Taf. II). 
Yollends ist es eine echte, nicht einmal die ublichen Marchen- 
dimensionen nbersehreitende Zauberprobe, wenn Marduk, um zu 
beweisen, daB er der rechte Held im Streit gegen die wiitende 
Botte sei, vor den Augen der andem Gotter ein Kleid dureb ein 
Zauberwort zuerst vemichtet und dann wieder entstehen l3Bt 
(Taf. IY). Aber sobald er nun nach Vollendung des grofien Kampfes 
zur Begriindung der neuen Weltordnung iibergeht, gewinnt die Dich- 
tung einen von solcbem Zauberspuk des Marchens weit abliegenden 
Inhalt. Da ist er nicht mehr bloB der in den rohesten Scheidungen 
von Himmel und Erde, von Land und Meer sich betatigende Welt- 
ordner der primitiveren Kosmogonien, sondem der Gott, der nach 
festen Zahl- und Zeitgesetzen die Gestime verteilt und ihren Lauf 
regelt, der die Stembilder der zwolf Monate am Himmel errichtet, 
die Tage des Jahres bezeichnet und den Mond zum Messer der Zeit 
macht (Taf. Y). In diesem groBen Bild einer gesetzmaBigen Welt- 
ordnung, die den Gottern selbst in den sie reprasentierenden Stem- 
bildem ihre Standorte anweist, nahert sich diese Schopfungssage der 
Grenze, wo der Mythus zur symbolischen Einkleidung eines wissen- 
schaftlichen Weltbildes wird. Von ihr unterscheidet er sich freilich 
immer noch dadurch, daB er in der babylonischen Kosmogonie diese 
Grenze nicht uberschiitten hat 1 ). Um so greller erscheint in dieser 
Sage der Kontrast zwischen jenen beiden von friihe an dem kosmo- 
gonischen Mythus eigenen Bestandteilen: zwisehen den marchen- 
haften Elementen, die noch ganz der Region des Zaubermarchens 
angehoren, und den spekulativen Zugen, die schon nahe an die philo- 
sophischen Mythen heranreichen, wie wir sie etwa aus dem Plato- 
nischen Timaos kexmen. Auch hier werden wir aber diese Mischung 
soheinbar heterogener Elemente zugleich als ein Zeugnis fiir die 
relativ spate Entstehung der kosmogonischen Dichtungen uber- 

l ) tlbersetzungen des babylonischen Scbopfungsepos vgL bei P. Jensen, 
Die Kosmologie der Babylonier, 1890, S. 261 ff. und H. Gunkel, Schopfung 
und Chaos, 1895, S. 401 ff. 
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haupt ansehen mussen. Denn mag das astrologische Weltbiid der 
Babylonier, das jene Kosmogonie einsehlieBt, noch so alt sein, es 
setzt unter alien Umstanden eine wahrscheinlich schon Jahrhunderte 
hindoreh gefibte planmaBige Beobachtung des gestimten Himmels 
voraus. 1st also auch dieses Weltbiid, an den analogen Mythen 
der jiingeren Kulturvolker gemessen, uralt, es riickt die Kultur, 
auf der es raht, nur in eine um so entlegenere Vergangenheit. 


e. Mythologisch-philosophische Schdpfungssagen. 

Ein augenfalliges Zeugnis hierfur bietet nun auch jene 
zweite Gruppe kosmogonischer Sagen, die oben als die phi- 
losophisch-mythologisehen bezeichnet wurde. Zu ihnen ge- 
horen vomehmlich die Schopfungssagen der Inder und der Iranier. 
Hier ist, soweit sich die Mythenentwicklung iibersehen lafit, der 
kosmogonische Teil der Gottersage uberhaupt nicht als selbstandiger 
Mythus entstanden, sondern er hat sich aus dem religiosen Hym- 
nus entwickelt. Dabei tragen aber gerade die altesten Lieder so- 
wohl des Bigveda wie des Avesta einen in hohem Grade spekula- 
tiven Oharakter an sich, und dieser betatigt sich wieder vomehmlich 
in jenen Hymnen, die sich auf die letzten Fragen des Seins beziehen, 
und in denen der Hymnendichter sichtlich nach einem letzten Ein- 
heitsgedanken ringt, der die Mannigfaltigkeit der Dingo noch un- 
geschieden enthalten und dem sie darum unaufhorlich wieder zu- 
streben soil. DaB solche Hymnen, wie der beruhmte 129. des X.Buches 
des Rigveda oder die Gathas des Zarathustra, weder mythisehe 
Kosmogonien noch uberhaupt eigentliche Mythen sind, bringt schon 
ihr Charakter als religiose Preislieder mit sich. Ebenso erklaren 
sich daraus die Zuge priesterlicher Spekulation, die sie an sich tragen, 
und durch die sie ohne weiteres zu personliehen Werken individueller 
Dichter gestempelt werden. DaB hinter dem philosophischen Ein- 
heitsgedanken, der sich in diesen altesten Religionsurkunden der 
Inder und Iranier spiegelt, die Gotter selbst zurucktreten, gibt 
ihnen einen abstrakt religiosen Zug, wahrend das Mythisehe, das 
sie doch nicht ganz abstreifen konnen, ihnen den Oharakter kos- 
mogonischer Dichtungen verleiht. Was zuruckbleibt, wenn die 
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Goiter zu philosophisehen Abstraktionen werden, das ist eben, wie 
sich hier und in aller spateren Philosophie offenbart, das All-Bine, 
das von gottlieher Kraft erfullte Universum selbst oder eine nicht 
mehr als Personliehkeit, sondern nur noch als damonisches Urwesen 
zn denkende Gottheit, die jenes gestaltet. So ziehen denn in diesen 
altesten Dokumenten indischer und iranischer Kosmogonie die 
mythischen Vorstellungen fast wie Schatten an uns voruber, und wo 
sich die Idee einer Vielheit gottlieher Wesen regt, da stehen solche 
zwischen ethisehen Begriffen und mythischen Wesen mitten inne 1 ). 
Doch schon m den jizngeren Hymnen des Rigveda (z. B. X 190, 
X 72) maeht sich das Streben geltend, diesen Gedanken des All- 
Einen mit dem der Vielheit der Volksgotter in Beziehung zu bringen 
und so eine mythologisch-phantastische Kosmogonie zu gestalten, 
in die uberdies als Nebenmotive gelegentlich auch die Marchen- 
vorstellungen vom Weltei und von der Lotosknospe als dem Ur- 
sprung der Dinge hereinreichen. Noch bunter und farbenreicher 
wird aber das Bild der Sehopfung in der spateren Sagenuber- 
lieferung der Parsen, wie sie in der Sammlung des Bundehesh 
und in den Schriften der zahlreichen persischen Sekten erhalten 
ist und m weitem Umfang auch die Mythen- und Marchentradition 
der christlichen und muhamedanischen Volker der Alten Welt 
beeinfluBt hat 2 ). Was dem persischen Sehopfungsmythus diese Nei- 
gung zu einer uppigen* Wucherung der mythologischen Elemente 
und, damit zusammenhangend, die Tendenz zur Verbreitung Tiber 
weite Gebiete von Anfang an mitgegeben hat, das ist wohl vor- 
nehmlich jener Dualismus eines guten und bosen Weltprmzips, 
der in dem Widerstreit der menschlichen Leidenschaften seme 

1 ) L. Scherman, Phxlosophische Hymnen aus der Rig- und Atharva- 
Veda-Samhita, 1887, S. Iff. Max Muller, Essays, I, 1879, S. 77. Martin Haug, 
Die funf Gathas oder Sammiungen von Liedem und Spruehen Zarathustras, 
1858 — 60. Abb. zur Kunde des Morgenlandes Bd. 1. P. von Spiegel, Eranische 
Altertumskunde, I, 1871. 

s ) VgL die Ubersicht uber diese emander verwandten Enfrwicklungen der 
mdiscben und iranischen Sage bei F. Lukas, Die Grundbegriffe der Kosmo- 
gonien der alten Volker, 1893, S. 65 ff , lOOff. Beispiele von Marchen, die, 
uber Asien und Europa zerstreut, zum Teil auf iranisebe und mdische Quellen 
zuruckgehen, gibt in groBer Zahl die Sammlung von 0. Dahnhardt, Natur- 
sagen, I, 1907, S. 7ff. 
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fortan wirksame Grundlage findet und durch das fast aile Kos- 
mogonien beherrschende Motiy des Gotterkampfes wablyerwandt 
angezogen wird. Dieses Motiy mag bisweilen zuruckgedrangt werden, 
wie in den altesten Liedem des Ayesta, wo der Kampf des bosen 
Prinzips, verkorpert in Angramainyu, gegen das gute, als Welt- 
schopfer gedachte Urwesen Ahuramazda zu einem dem Weltanfang 
erst nacbfolgenden und bloB yorubergebenden Ereignis herabgedriickt 
ist 1 ). Der Kampf selbst liegt so sehr in der Natur der kosmogoni- 
schen Vorstellungen, und dieses Kampfmotiv fiihrt in der poetiscb- 
mythologischen Weiterbildung derselben so unvermeidlich zu einer 
Yervielfaltigung der einander widerstreitenden Wesen, daB es bier 
der Anlebnung an die yerbreiteten Damonenvorstellungen kaum 
bedurft batte, um jenem Gnindgedanken des etbiscben Dualis- 
mus eine Fulle uberall bereitliegender mytbiscber Element© zu- 
zufubren. Eben darum gewinnt man aber aucb gerade bex der 
iraniscben wie der indiscben Kosmogome den Eindruck, daB wir in 
den uns zuganglicben Anfangen dieser Spekulation nicht die Anfange 
des Mytbus uberbaupt seben durfen. Eine Hymnendicbtung wie die 
der altesten Rigyeda- und Avestaheder und eme priesterlicbe Gestalt 
wie die des Sangers der Gatbas des Zaratbustra, sie sind ebenso- 
wenig als Anfange religioser Kosmogonie moglieb, wie die Ordnung 
der Welt nacb den Stembildem des Tierkreises und 'dem Yerhaltnis 
yon Sonne und Mond in ibrer jahrlicben Bewegung f ruber sein 
konnen als Mythus und Religion. Die Scbatten eines dieser Speku- 
lation vorausgebenden Mytbus erblickt man in der Tat noeb deut- 
lieb genug 1m Hintergrund dieser alten pbxlosophiscben Hymnen. 
Sie steben allem Anscbeine nacb im Wendepunkt zweier Entwick- 
lungen ; und wenn die spatere Hymnendicbtung und Mytben- 
bildung der mytbologiscben Pbantasie die Zugel freier scbieBen lieB, 
so braucbte sie nur in den Scbatz uralter Mythenmarcben und all- 
verbreiteten Damonenglaubens zu greifen, um jene My then neu 
zu beleben oder neue zu scbaffen, an denen nun freilicb die Laute- 
rung, die das religiose Denken unter dem EinfluB ernes fubrenden 
Priesterstandes erfabren batte, zu erkennen ist. 


2 ) Spiegel, Avesta, I (Vendidad), 1852, S. 61 ff 
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d. ReligiSse Schopfungssagen. 

In der Tat ist es dieser letzte Eindruck, den wir aueh bei der 
dritten Form kosmogoniseher Diehtung empfangen, wie sie sich 
unter einem ZusammenfluB auBergewohnlicher Kulturbedingungen in 
der biblisehen Genesis entwickelt hat: bei der religiosen. Die 
biblische Schopfnngssage hat die ganze mythologische Ausstattung 
sonstiger Kosmogonien bis auf die unentbehrliehen, ohne die ein 
vorstellbares Bild der Weltschopfung iiberhaupt nicht entstehen 
konnte, abgestreift. Aber sie hat auch auf das spekulative Be- 
miihen verzichtet, in die Tiefe des Weltproblems begrifflieh ein- 
zudringen. Das ist es, was der Kosmogonie der Genesis ihren wohl 
einzigaitigen Charakter gibt. Ihr fehlt jede Spur von Philosophie, 
und von Mythologie hat sie genau das Unentbehrliche beibehalten, 
nicht mehr. Auf eine Entlehnung aus irgend einer andem Kosmo- 
gonie wurde man darum aus diesem Schopfungsbericht des Priester- 
kodex nicht schlieBen konnen. Er enthalt lediglich, was die verbrei- 
tetste Form der Schopfungssage uberall enthalt: das Chaos und seine 
Scheidung. Selbst der Gotterkampf ist getilgt, da der Stammesgott 
keine andem Gotter neben sich duldet. Wenn man, zweifellos mit 
Eecht, annimmt, der babylonische Schopfungsmythus sei den Israe- 
liten nicht unbekannt gewesen, so schlieBt man das bekanntlich 
aus andem biblisehen Stellen: aus diesem ersten Kapitel der Genesis 
wurde man es kaum schlieBen konnen. Um so mehr gibt sich auch 
diese religiose Kosmogonie als das spate Produkt priesterlicher Ab- 
straktion zu erkennen, das mit den urspriinglichen Motiven kosmo- 
gonischer Mythenbildung wenig mehr gemein hat. Denn diese 
Sage will nicht daniber Bechenschaft geben, wie die Welt geworden 
ist, sondern sie will das fromme Gemut daran mahnen, daB es alles 
als gut erkenne, was Gott geordnet hat, und daB es heilig halte, 
was von Gott geheiligt ist. Doch so sehr dieser Schopfungsbericht 
darin wieder mehr den Charakter eines religiosen Hymnus als den 
einer eigentlichen Kosmogonie hat, so beweisen doch zahlreiche 
altere Zeugnisse, in denen der Sieg Jahwes fiber die Ungeheuer der 
Tiefe, uber Leviathan und Behemoth, liber Bahab und seine Heifer 
und uber den Drachen des Meeres poetisch verherrlicht wird, daB 
auch hier dieser mit alien Merkmalen einer abstrakten religiosen 
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Spekulation ansgestatteten Lobpreisung des Gottes in seiner Schop- 
fung andere echt mythologische Sagen vorausgegangen sind und 
wahrscheinlich lange noeh neben jenem priesterliehen Schopfungs- 
berieht in der Volksuberlieferung fortlebten. Anch verraten manehe 
dieser Triimmer alterer kosmogoniscber Sagen eine unverkennbare 
Yerwandtsehaft mit dem babylonischen Schopfungsmythtus 1 ). Dafi 
ubrigens auBerdem der Gegensatz eines guten und bosen Prinzips, 
me ihn der iranische Mythus zu einem religiosen Dualismus aus- 
gebildet, in die israelitisehe Sageniiberlieferung hineinreicht, das 
erhellt aus dem auf den Schopfungshymnus in der Genesis un- 
mittelbar folgenden Mythus von Paradies und SiindenfalL 

e. Allgemeine Grundlagen der Kosmogonien. 

So bleiben, wenn wir von den mehr der spielenden Yergleichung 
als dem emsthaften Mythus angehorenden Bildem der Welt als 
KokosnuB, als Lotosknospe Oder als Weltei absehen, das Chaos 
und der Damonen- und Gotterkampf die beiden regelmaBigen 
Bestandteile der kosmogonischen Sage. Unter ihnen ist das Chaos 
wieder in seiner Bedeutung der unveranderlichste. Das ihm uberall 
zukommende Merkmal, das von den kosmogonischen Anfangen des 
Mythenmarchens bis in die spekulativen und spezifisch religiosen 
Gestaltungen hmaufreieht, ist das der Pinsternis. Daher das Auf- 
treten des Lichts, vor dem die Finstemis verschwindet, stets zu- 
gleich den Beginn der Sehopfung bezeichnet. Der in der Pinsternis 
verborgen liegende Stoff des Chaos kommt dann aber in einer 
doppelten Form vor, die wahrscheinlieh jedesmal von den Natur- 
bedingungen abhangt, unter denen der Mythus entstand: er ist ent- 
weder ein leerer, meist als gahnender Abgrund geschilderter Baum, 
wie in der Hesiodischen und der nordgermanisehen Kosmogonie, 
oder er ist eine ungeheure Wassertiefe, wie in der polynesischen, 
der babylonischen und der biblischen Sage. Doch kann auch die 
Ansehauung zwischen beiden Yorstellungen schwanken, ein Pall, 
der wohl bei den versehiedenen Versionen der griechischen Sehopfungs- 

1 ) Vgl. H. Gunkel, Sehopfung und Chaos in Urzeit und Endzeit, 1895, 
S. 29ff. Dazu das Verzeiehnis bibhscher Stellen bei Zirumem in Schrader, Die 
Keilmschnften und das Alte Testement®, 1903, S. 507f. 
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mythen sowie bei der spateren Vorstellung der Israeliten von einer 
» Schopfung aus Nichts« anzunehmen ist. Denn unter dem Nichts 
wird bier aller Wahrscheinlichkeit nach der leere Raum verstanden. 
Die psyehologischen Motive dieser allgemeinen Yorstellnngen vom 
Chaos liegen ziemlich offen zutage. Was jeder Weltordnung vor- 
ausgeht, ist naturgemafi das vollig Unbestimmte and Ungeordnete. 
Dieses Unbestimmte ist aber fur das naive BewuBtsein die alle Gegen- 
stande gleiehmaBig timhullende Einstemis. Dementsprecbend er- 
scheint dann der Anfang der Schopfung als ein erstes Morgengrauen: 
die Weltsebopfung ist der Weltmorgen, bei dessen Anbrechen die 
Einstemis weicht und die einzelnen Dinge aus dem Dunkel all- 
mahlieh deutlicb gescbieden hervortreten. Uber den Inhalt dessen, 
was vor dem Eintritt dieser Scheidung das Dunkel des Chaos birgt, 
herrschen jedoch zwei abweichende Vorstellungen. Der Binnen- 
landbewohner ubertragt hier wohl zunachst das Bild des leeren 
finstem Abgrunds auf jenes noch von Finstemis umhullte Welt- 
ganze: der in Nacht gehullte unendliche Raum, der nirgends eine 
Grenze erkennen lafit, wird ihm zum Anfang der Dinge. Dem Strand- 
und Ihselbewohner ist die ins Unbegrenzte sich erstreckende Meer- 
flut das Urbild der noch ungeschiedenen Mischung der Dinge. Denn 
diese ungeheuere Wassermasse setzt sich ihm am Horizont unmittel- 
bar in das himmlische Wasser fort, das alles umschlieBt, so daB 
das Heme Stuck Erde, das er bewohnt, aus dieser Masse irdischer 
und himmliseher Gewasser nur als ein isoliertes, dereinst ebenfalls 
iiberflutetes Eiland hervorragt. Darum spaltet in dem babylonischen 
Epos der siegreiche Gott Marduk den Leib der Tihamat in zwei Halften, 
deren eine er zum Dach des Himmels macht, dem er einen Riegel 
vorschiebt und Waehter vorsetzt, die das Wasser zuriickhalten; 
und in der biblischen Schopfungssage errichtet Gott den Hi mm el 
als eine Seheidewand zwischen den oberen und den unteren Ge- 
wassern. Beidemal ist es das Bild ernes lrdischen und eines himmlischen 
Ozeans, die sich zur Vorstellung ernes ursprimglich alles in sich ber- 
genden Meeres verbinden. Mit diesem abweichenden Ursprung der 
Chaosvorstellungen ist naturlich nicht auch vermacht, daB sie uns 
nur da begegnen werden, wo fur jede von ihnen die besonderen Be- 
dingungen der Naturumgebung vollkommen erfullt sind. Denn 
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teilweise sind diese Bedingungen ffir belde uberall gegeben, so daB 
jede bei ihrer Wanderung leicht assimiliert werden kann 

Einer ganz andem Seite gehort dagegen der zweite Grand - 
bestandteil der kosmogonischen Sage, der Gotterkampf, an. Er 
ist unverkennbar zunaehst ein Bild gewaltiger Naturkatastrophen, 
wie sie groBen Veranderungen der Oberflachengestaltung der Erde 
voranzugehen pflegen. Sturm, Gewitter, Erdbeben und tJber- 
schwemmung erscheinen als Yerkorperungen damonischer Gewalten, 
und in der Buhe, die naeh solchen Katastrophen eintritt, sieht daher 
der Menseh das Ergebnis eines Sieges fiber die Sturm- und Wetter- 
damonen, den er vor allem den Schutzgottem seines Landes zu- 
schreibt. So ist auch dieses Kampfmotiv eine Projektion der all- 
tagliehen Eindriicke, die Sturm und Wetter begleiten, in die Vor- 
stellungen vom Weltmorgen, wobei sich zugleieh m dieser Pro- 
jektion die vorfibergehende Naturkatastrophe ins Ungeheure ver- 
groBert. In ihr waehsen daher die Gestalten der Damonen, die 
im tagliehen Gewittersturm hausen, im selben MaBe ins Uber- 
menschliche, wie die Schopfung der Welt selbst eine Tat ist, die 
an unermeBlicher GroBe die wirklieh erlebten Naturereignisse fiber- 
bietet. Darum ist es vielleicht ebensosehr diese Ubertragung des 
relativ Kleinen ins GroBe wie die an sich schon gereiftere Stufe ernes 
auf dieEntstehung der Welt gerichteten mythologischen Denkens, was 
die Kosmogonien dieser Art als relativ spate mythologisehe Erzeug- 
nisse kennzeiehnet. Dem andem Bestandteil dieser Sagen, dem Chaos 
gegenfiber setzt dann aber auBerdem der Gotterkampf, wie er mannig- 
faltigere Gestaltungen annimmt, so auch verwickeltere, uberall von 
vorangegangenen Mythenbildungen abhangige Bedingungen vor- 
aus. So sind es neben jenen schon in den Damonenvorstellungen 
wirksamen Naturmotiven teils die bis zum primitiven Mythenmar- 
chen zuruckreichenden Zuge des Kampfes mit Ungeheuem, teils 
aber auch die Kampfe der Heldensage, die hier auf den weltum- 
fassenden Schauplatz eines Wettstreits urn die Herrschaft fiber 
Gotter und Menschen verpflanzt werden. Deshalb sind die Gotter 
in diesen Sagen halb Sagen- halb Marchenhelden. Wie jene sind sie 
durchaus menschenahnliehe, nur noch mehr fiber das mensehliehe 
MaB erhobene Personlichkeiten; diesen gleichen sie in den grotesken 
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Wonder- und Zaubertaten, die sie ausfiihren, und in der die BElfs- 
mittel der Sage weit iibersteigenden Phantastik der Sehilderungen, 
die nur gegeniiber dem Marchen wieder ins Ungeheure vergroBert 
sind. So ist die kosmogonisehe Sage mehr Marchen als Sage, und 
doch werden in ihrer Entwicklung allmahlieh ethisehe und religiose 
Motive wirksam, die selbst in der Heldensage noch zuruektreten. 
Dabei uberragt sie aber die letztere vor allem auch darin, daB die 
Gotter in ihr nicht mehr bloBe Zuschauer oder gelegentliche Teil- 
nehnaer der von den Helden gefiihrten Kampfe sind, sondem daB 
sich ihnen hier ein ungeheuerer Schauplatz selbstandiger Tatigkeit 
eroffnet. Hat die Heldensage die Gotter dem Mensehen als' ihm 
verwandte personliehe Wesen nahe gebracht, so werden sie hier dutch 
dieses gewaltige Schauspiel der Gotterkampfe weit uber die Sphare 
menschlichen Tuns erhoben. Auf diese Weise erganzt die Kosmo- 
gonie die Yorstellung des gottliehen Schutzes, die die Kampfe der 
Helden entstehen liefien, durch die andere einer die menschliche 
Passungskraft ubersteigenden Erhabenheit, indem sie die Gotter 
selbst als Kampfer um die Herrschaft der Welt einfuhrt. 

Nachdem so die Gotter zu Helden auf einer Himmel und Erde 
umspannenden Schaubuhne ge worden sind, verandem sich nun 
aber auch die Motive dieses Streites, soweit es dieser umfassendere 
Schauplatz zulaBt, nach den Yorbildem, die der Kampf der Helden 
geliefert hat. Zunaehst sind zwar uberall noch jene unmittelbar 
aus der Naturanschauung geschopften Motive vorwaltend, wie sie 
aus den alltaglichen Erscheinungen von Sturm und Wetter auf 
die groBe Katastrophe der Weltentstehung ubertragen werden: der 
Kampf um die Welt ist ein siegreicher Streit der erhabenen Himmels- 
gotter gegen die furchtbaren Ungeheuer und die zerstorenden Da- 
monen der Tiefe geworden. Doch mit dem einmal errungenen Sieg 
kommt dieser Kampf nicht zu dauemder Ruhe. Die Vorstellung, 
daB unter Gottem so wenig wie unter Mensehen die Anlasse auf- 
horen, die solchen Streit fortzusetzen gebieten, ist, sobald der 
Schopfungsmythus in der weiteren Gottersage nachwirkt, unab- 
weislich. Damit werden die uberwundenen Ungeheuer mehr und 
mehr zu Wesen, die selbst den Gottem gleichgeartet sind. Wird 
trotzdem der Gegensatz zwischen beiden festgehalten, so kann es 
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dann kommen, daB, wie in den alteren Traditionen der Iranier, die 
zerstorenden Machte nicht zuerst die Welt beherrschen, urn dann von 
den guten TTimmelsgottem besiegt zu werden, sondem daB jene um- 
gekehrt erst nachtraglich sieh erheben, nm das gute Werk des Welt- 
schopfers zu storen, bis sie endlieh in einem zweiten endgiiltigen 
Kampfe besiegt werden. Aber auch wo das dem Wettersturm ent- 
nonnnene Bild des Sieges der weltschaffenden Gotter fiber ein vor- 
weltliehes Geschlecht damoniseher Wesen die Oberhand behalt, da 
fibt doch die bieraus sich entwickelnde Yorstellung einer im 
Wechsel der Zeiten eingetretenen Folge weltbeberrschender Machte 
die Wirkung aus, daB nun auch auf diese gottliche Herrschaftsfolge 
die von den irdischen Heroen und Herrschem entnommenen An- 
sehauungen fibertragen werden. Die einstigen Damonen werden zu 
Gottem einer vorangegangenen Generation, und der Mythus macht 
demzufolge die spateren siegreiehen Gotter zu Kindem und Enkeln 
jener Urwesen. Nebenbei koxmen diese freilich immer noch ihre 
einstigen Ungeheuereigenschaften bewahren: so die drachengestal- 
tige Gottermutter Tihamat, der seine Kinder verschlingende Kronos 
u. a. Immerhin konnen nun in dieser Verbindung von Eigenschaften 
die urspninglichen kosmogonischen Yorstellungen allmahlich zurfick- 
treten, um jenem auf die Gotterwelt fibertragenen Wechsel der 
Generationen den Vorrang zu lassen. Dies geschieht namentlich, 
sobald sich entgeger^esetzte Motive in den Vordergrund drangen, 
die schlieBlich sogar den Wertcharakter, den der Mythus den ver- 
schiedenen Gottergesehlechtem beilegt, umkehren konnen. So hat 
sich im spateren griechisehen Mythus unter dem EinfluB der Sage 
vom goldenen Zeitalter die Herrsehaft des Kronos oder bei den 
Bomem des Satumus in eine Zeit ungetriibter Gluckseligkeit ver- 
wandelt. Doch auch der Zukunft kann sich jetzt die Yorstellung 
von dem Wechsel der Gottergeschlechter zuwenden. Ein propheti- 
scher Zug solcher Art spricht schon aus den Liedern des Avesta 
und den Mythen des spateren Parsismus, in denen der vollige Unter- 
gang der Werke Ahrimans und der Sieg des guten Gottes voraus- 
verkundet wird; und eng verbunden mit Ideen von einer neuen 
besseren Weltschopfung oder Weltemeuerung begegnet man diesem 
Gedanken in der jfidischen und christlichen apokalyptischen Lite- 

Wnndt, Volkerpsychologie VI 2 Auf!. 19 
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ratur. Dabei ist diese merkwiirdige Form mythologischer Dichtung 
freilich ihrem ganzen Chaiakter nach ein spates Prodnkt mystisch- 
phantastischer Spekulation. Immerhin bleibt sie fiir gewisse Seiten 
der mythologiscben Entwicklung in bobem Grade bedeutsam. Ver- 
wandte Tone klingen uns endlich, anknupfend an die germanische 
Gottersage, aus der nordiscben Voluspa und den zu lhr gehorigen 
Ausfuhrungen in der jungeren Edda entgegen, Dichtungen, bei 
denen freilich gerade hier der Hinweis auf den noch unbekannten 
Gott, der die Zukunft beherrschen wird, christlichen EinfluB nahe- 
legt. Indem in alien diesen Fallen die Weissagung einer in der Zu- 
kunft neu erstehenden Welt einen Untergang der alten vorausgehen 
laBt, bilden aber diese Mythen zugleich eine eigentumliche Abart 
kosmogonischer Sagen: die W T eltuntergangsmythen, zu denen 
als ihre altesten, in der Mythengeschichte noch auf die Vergangen- 
heit zuriickweisenden Formen die Sintflut- und Sintbrandsagen 
gehoren. 

6. Weltuntergangsmythen. 
a Smtflut- und Sintbrandsagen. 

Die Weltuntergangssage bildet das mythologische Komplement 
zur Weltschopfungssage. Dieses Verhaltnis schlieBt zwar die Not- 
wendigkeit ein, daB eine Schopfungssage vorhanden sei, wo eine 
Weltuntergangssage entstehen soil, aber keineswegs die andere, daB 
wir auch umgekehrt uberall, wo sich ein kosmogonischei Mythus aus- 
gebildet hat, emen solchen vom Untergang der Dinge vorfinden miiB- 
ten. Wie vielmehr die eigentliche Schopfungssage nach alien ihren 
Merkmalen verhaltnismaBig spaten Ursprungs ist, so ist die Welt- 
untergangssage, besonders in ihrer ausdrucklich auf die Zukunft be- 
zogenen oder, wie wir sie kurz nennen wollen, in ihrer apokalyp- 
tischen Form noch spateren Datums. Sie setzt besondere historische 
Bedingungen voraus, die keineswegs so allgememer Art sind, wie 
diejenigen, die auf einer bestimmten Stufe mythologischer Ent- 
wicklung zur kosmogomschen Sage fuhren. Weiter verbreitet als 
diese in die Zukunft verlegten eigentlichen Weltuntergangssagen sind 
die Sintflut- und die ihnen verwandten Sintbrandsagen, in 
denen ein solches Ereignis der Zerstorung der Welt durch Wasser 
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Oder durch Feuer als ein vergangenes erzahlt wird. Sie stehen 
weniger unter bestimmten historischen als unter geographischen Ein- 
flussen, da offenbar Naturereignisse, die in den betreffenden Lander- 
gebieten vorko m men konnen, den nachsten Anstofi zur Entstehung 
solcber Sagen zu geben pflegen. Dabei besitzen ubrigens alle diese 
Sagen und besonders die Flutsagen, mfolge der weiten Verbreitung 
der ihre Assimilation begunstigenden Bedingungen, eine emmente 
Wanderfahigkeit, die die Beurteilung der Herkunft der einzelnen 
Sagengebilde um so mehr ersehwert, je leichter zugleich das Grund- 
thema dieser Mythen mit Marchenstoffen anderen Ursprungs sieh 
verweben und dadureh die Frage, was in einem solchen Mythen- 
gebilde autochthon und was zugewandert sei, erschweren kann. 
Da jedoch die psychologischen Eigenschaften der Sage von dieser 
lm einzelnen auJBerordentlich grofien Variation der Bedingungen 
wenig beriihrt werden, so konnen wir uns hier um so mehr auf die 
Hervorhebung der allgemeinen Zuge dieser Sagengattungen be- 
schranken, als jene Unterschiede mehr von ethnologischem und 
historischem als von psvchologischem Inteiesse sind. 

DaB nun hier die nachste auBere Bedingung fur die Entstehung 
der Sintflutsagen das gelegentliche Vorkommen von Regengussen 
und Uberschwemmungen sei, dafur bildet die Tatsache ein sprechen- 
des Zeugiiis, daB die Flutsage, auBer wo sie nachweisbar zuge- 
wandert ist, in solchen Landergebieten fehlt, in denen Regengusse 
und Uberschwemmungen selten sind: so in ganz Afrika und in den 
dem Norden dieses Erdteils gegenuberliegenden Gebieten der arabi- 
schen Halbinsel, femer in Ost- und Zentralasien. Dagegen findet 
sie sich seit fruher Zeit in Indien, in ganz Vorderasien, in Europa, 
wo vor allem Grieehenland eine eigentiimliche Variante der Sage 
hervorgebracht hat, endlich fast uberall in Amenka und in Ozeanien 
einschlieBlich Australiens 1 ). DaB unter jenen lokalen Bedingungen 
der Regen erne groBere Rolle spielt als die Uberschwemmung, da- 
fur scheint ubiigens das regenarme Agypten zu sprechen, dem trotz 
seiner regelmaBigen Niluberschwemmungen die Flutsage ursprunglich 
fehlt. Ein weiteres Zeugnis fur diesen EinfluB der Naturbedingungen 
bietet die Erscheinung, daB besonders in Siidamerika weit ver- 

1 ) VgL die Zusammenstellung bei R. Andree, Die Flutsagen, 1891, S. 125ff. 

19* 
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breitet statt der Sintflut- oder noch haufiger neben ihr eine Sint- 
brandsage vorkommt 1 ). Wie der den Austritt der Flusse verur- 
sacbende Regen die Flutvorstellung auslosen kann, so liegt es offen- 
bar nahe, bei dem Weltbrand an die verheerenden Prarie- und Wald- 
brande zu denken, die weithin die Erde verwiisten konnen. Wo 
aber auBerdem, me vor allem im mexikaniscben Kulturkreis, die 
Jahreszeiten zwischen dem lebenvemichtenden Sonnenbrand und 
neu belebenden, aber nicht selten auch durch ihr UbermaB furcht- 
baren Regengussen weehseln, da ist dann die Gelegenheit zur Aus- 
bildung dieser Zerstomngssagen in doppelter Richtung gegeben: 
zuerst wird die Welt durch Feuer, dann durch Wasser zerstort, 
oder es weehseln im Lauf der Gesehichte solche Katastrophen mehr- 
mals miteinander. Die Yorstellmig von diesem teils gegensatzlichen 
teils erganzenden Yerhaltnis von Feuer und Wasser, die auch in 
der fast fiber die ganze Erde verbreiteten kultisehen Yerwendung 
beider als Lustrationsmittel hervortritt, hat wohl in jenen Gebieten 
Zentral- und Sudamerikas unter dem EinfluB der hier herrschenden 
Gegensatze von Sonnenbrand und Regen und ihrer Wirkungen auf 
die Yegetation der ganzen Mythologie ihr Geprage gegeben 2 ). 

Doch diese weiteren mythologischen Beziehungen zeigen zu- 
gleich, daB weder die Flut- noch die Feuersage ausschlieBlich auf 
lokale Bedingungen zuriickgefuhrt werden kann. Solche miissen 
naturlich vorhanden sein, wenn die eine oder die andere ent- 
stehen soil; aber an sich wirken diese Bedingungen doeh wieder- 
um nur als auslosende Reize, die eine Fiille weiterer mythischer 
Yorstellungselemente in Bewegung setzen, denen nun erst die 
Sage ihren wesentlicben Inhalt entnimmt. Unter ihnen stehen 
hier die Himmelserscheinungen in erster Linie, um so mehr, da ja 
sie es zugleich sind, die bereits bei den das Vorbild zu alien Welt- 
untergangsmythen abgebenden Schopfungssagen eine hervorragende 
Bedeutung besitzen. Yielleicht mehr noch als der Savannenbrand 
ist es in der Tat der Menschen und Tiere dahinraffende und die 


!) Ehrenreich, Die Mythen und Legenden der sudamerikanischen Urvolker, 
1905, S. 30. 

2 ) K. Th. PreuJ3, Die Feuergotter usw. Mitteilungen der Wiener anthropol. 
Ges., Bd. 33, 1903, S. 210ff. 
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Felder versengende S o miens trahl, der das Bild der W eltzerstorung 
durch Feuer, nachdem es erst einmal durch solch vereinzelte Erd- 
katastrophen entstanden ist, immer und immer wieder von neuem 
erweckt. Und mehr als Eegen und irdisehe Uberschwemmung 1st 
es der himmlische Ozean, der durch seine ungeheuere Ausdehnung 
die Yorstellung der alles verschlingenden Mut unterstiitzt. So be- 
greift es sich, daB die polynesische Inselwelt, auf der die ter- 
restrischen Bedingungen zur Entstehung von Elutsagen verhaltnis- 
maBig wenig ins Gewicht fallen durften, gerade die Flutsage uberaH 
ausgebildet oder, was wahrseheinlieh fur viele dieser Gebiete gilt, 
die von auBen zugefiihrte sich angeeignet hat 1 ). Wie mit der Sonne 
in der heiBen Zone die Yorstellung des zerstorenden Eeuerbrandes 
assoziiert wird, so erhoht aber die Mondgestalt, besonders in der 
ab- und zunehmenden Phase, den Eindruek des das All nmfliefienden 
Himmelsozeans. Denn der Mond als ein auf dem Himmelsmeer 
sich bewegender Kahn gehort zu den verbreitetsten Vorstellungen, 
die zudem mit der andem von dem Boot, auf dem die Seele in ein 
jenseits des Himmels gelegenes Land getragen wird, auf das engste 
zusammenhangt. Durch die Beziehungen der Seelenvorstellungen 
zu Sehlange und Schiff und beider, des Schiffs wie der Schlange, 
zum Pisch wird dann eine Menge von Bildem angeregt, die wir bald 
ubereinstimmend bald nach verschiedener Richtung weiter ent- 
■wickelt in den Sintflutsagen antreffen. So ist, wie Usener schon 
wahrscheinlich gemaeht hat, die Arche, das rettende Schiff der 
babylonischen, hebraischen und anderer Elutsagen, ein Produkt der 
Assimilation jenes Mondbildes, und der Wunderfisch der indisehen 
Elutsage ist hochstwahrscheinlich eine variierende Verdoppelung 
der namlichen Yorstellung, die durch die nahe Beziehung des Schiffs 
zu dem rettenden Fisch, wie sie in zahlreichen andem Marchen 
und Legenden eine Rolle spielt, erzeugt wird 2 ). Yielleicht darf 
man noch einen Schritt weiter gehen und vermuten, daB die in 
diesen und andem Elutsagen vorkommenden Yogel, die ausgesandt 

*) tJber polynesische Flutsagen W. Ellis, Polynesian Researches, II, 
p. 58ft Gr. Grey, Polynesian Mythology, p. 37. A. Bastian, Die heilige Sage 
der Polynesier, S. 154ff. Eine melanesische Elutsage bei Codrington, The 
Melanesians, p. 166. 

*) H. Usener, Die Sintflutsagen, 1899, S. 115, 138£f. 
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werden, 11m zu erkunden, ob Land in Sicht sei, auf die Assoziation 
des Schiffes mit dem dnrch die Lufte lliegenden Vogel zuiiickgehen, 
wie sie uns ebenfalls in den Darstellungen des Seelenschiffes ent- 
gegentritt 1 ). 

So wenig nun aber die Sagen von einer einstigen Weltflut oder 
einem einstigen Weltbrand ohne jene Vorbilder auf Erden und am 
Himmel jemals entstehen konnten, so macht es doeh gerade dies 
Zusammenwirken verschiedener Bedingungen wenig wahrscheinlich, 
daB bei irgend einer dieser Sagen die gesehichtliehe Erinnerang an 
ein einzelnes Naturereignis im Spiel gewesen sei, wie dies viel- 
fach angenommen wurde 2 ). DaB tJberschwemmungen im unteren 
Euphrattal stattgef unden haben und zu dem Bilde der groBen Flut 
das ihrige beitragen konnten, ist ja kaum zu bezweifeln. Aber die 
Sage auf ein einzelnes solches Ereignis zu beziehen, dazu liegt um 
so weniger ein Grund vor, als die ubrigen Zuge des Mythus, die 
Rettung in der Arche, die Aussendung der Vogel, die Landung auf 
einem Berge, die noeh in sonstigen Varianten der Sage wiederkehren, 
jedenfalls auBerhalb solcher historischer Erinnerungen liegen, wahrend 
manche von ihnen, wie besonders die Vorstellungen vom Sehiff, 
dem Vogel oder dem Fisch, sich aus andem mythologischen Asso- 
ziationen erklaren. Zugleich bildet die Plutsage in diesem Zu- 
sammenwirken so vieler Komponenten wieder eine treffende Wider- 
legung jener verbreiteten Art mythologischer Hypothesen, die 
aus einem einzigen Motiv alles abzuleiten sucht. Die Mondsichel 
wurde fiir sich allem schwerlich die rettende Arche entstehen 
lassen, wenn nicht alle jene andem Elemente, das Bild des wirk- 
lichen Bootes, das in dieses hinuberspielende des rettenden Pischs, 
die Vorstellung von der Wanderung der Seele uber den Him- 
melsozean, endlich die kosmogonische Scheidung der » unteren und 
oberen Gewasser« hinzukamen, und wenn nicht die Fulle dieser 
Vorstellungen schlieBlich noch durch das Grundmotiv der Er- 
neuerung der Schopfung und damit einer Widerspiegelung der 
Schopfungssage bestimmt wiirde. Daraus begreift sich denn auch, 

x ) VgL Bd. 4 2 , S. m, Fig. 55. 

2 ) So z. B. noch von Id. Sufi, Das Antlitz der Erde, Bd. 1, S, 25 ff., fur 
die babylonisch-bibhsche Sage. 
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daB irgendein einzelner unter diesen Bestandteilen, wie z. B. die 
Assoziation der Mond- mii der Schiffsgestalt, nieht bloB in der Tra- 
dition vergessen wurde, sondem schon in der unmittelbaren An- 
schanung wahrseheinlieh nie und nirgends als eine deutliche Vor- 
stellung enthalten war. Diese hat vielmehr mit alien jenen andem 
Assoziationsmotiven zusammen ihre YTirkungen ausgeiibt, nnd sie 
konnte daher wohl hebend und verstarkend auf den ganzen Kom- 
plex der Element©, aus denen sich das mythische Bild des retten- 
den Schiffes zusammensetzte, einwirken, ohne daB jemals in der 
Mondgestalt selbst die Arche der Sintflut gesehen worden ware. 
Wurde doch der Mythus uberhaupi von Anfang an in eine feme 
Vergangenheit verlegt, so daB dadurch schon die unmittelbare Pro- 
jektion der Erzahlung in das fortwahrend sich wiederholende Schau- 
spiel am Himmel unmoglich war. Bietet aber die Flutsage das Bild 
einer Welterneuerung, die Untergang und Neuschopfung als ihre 
untrennbar zusammengehorigen Teile en%alt, so liegt darin von 
selbst, daB sie ein erweitertes Spiegelbild des kosmogonisehen 
Mythus ist, das in seinem ersten Teil den Wiedereintntt eines ehao- 
tischen Urzustandes, in semem zweiten eine Wiederholung der 
Schopfung darstellt. Die Yerbindung dieser beiden sich erganzen- 
den Teile fiihrt dann auBerdem dazu, das Motiv der Neuschopfung 
des Menschen und zumeist auch der Tiere durch das der Bettung 
einzelner uberlebender aus der zerstorenden Plut zu ersetzen. Immer- 
hin kann sich auch dieses Bettungs- mit dem Neuschopfungsmotiv 
verbinden, wie die griechische Version der Sage zeigt, die hier den 
alten Marchenzug des Zaubers zuriiekgeworfener Objekte in sich 
aufgenommen hat. Das gerettete Paar, Deukalion und Pyrrha, 
laBt aus den ruckwarts geworfenen Steinen ein Gesehleeht neuer 
Menschen entstehen, — ein Bild, bei dem neben jenem allgemeineren 
Zaubermotiv noch die Assoziation mit der ausgeworfenen Saat 
und mit der Allmutter Erde, der diese Saat entnommen ist, mit- 
gewirkt haben mag (Ovid, Met. I, 381 ft). An die Vorstellung der 
Bettung knupft sich endlich unmittelbar die der bergenden Arche 
und der Landung auf einem Gebirge, wie sie in alien Elutsagen 
wiederkehrt, und weiterhin wohl auch die der Aussendung von 
Yogeln, die das Sinken der Elut erkunden. Darum beweisen diese 
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Nebenomstan.de erst da mit Sieherheit eine Wanderung der Sage, 
wo sich die Motive in so iibereinstiramenden Ziigen wie in der baby- 
lonischen und bibliscben Flutsage wiederbolen. Damit stimmt 
ftberein, dafi bei den Sintbrandsagen die gleichen Motive der Rettung 
in entsprechend abgeanderter Form wiederkehren: die Geretteten 
bergen sich hier entweder in Erdhohlen, oder sie klettem an einem 
Seil zum Himmel empor usw. 1 ). 

LaBt auf solche Weise die allgemeine Verbreitung sowohl der 
Ursprungs- wie mancher der Nebenmotive der Flutsagen die Frage, 
ob diese in dem Gebiet, in dem wir sie vorfinden, autochthon ent- 
standen oder ob sie zugewandert seien, in vielen Fallen zweifelhaft, 
so wird die Schwierigkeit einer Entscheidung noch dadurch ver- 
groBert, daB die gleichen Bedingungen, die die Entstehung der 
Sage erleichtem, natdrlich auch ihre Assimilation begunstigen, 
wo sie etwa von auBen zugefuhrt wird. Da nun eine solche Assi- 
milation in der Regel zugleieh mit der Zumisehung anderer, teils 
einheimischer, teils ebenfalls zugewanderter Marchen- und Sagen- 
stoffe verbunden zu sein pflegt, so bilden anderseits die Abwei- 
chungen im einzelnen, da sie eben durch diese jede Assimilation 
begleitenden Erscheinungen bedingt sein konnen, keine Gegen- 
instanz gegen eine solche auBere Aufnahme. So ist das auch in 
der sonstigen Marchentradition der Grieehen sich mehrfach wieder- 
holende Motiv des Riickwerfungszaubers noch kein Beweis gegen 
einen Zusammenhang mit der vorderasiatischen Sage; und nicht 
minder kann man in der Rolle, die in der indischen Sage der rettende 
Fisch spielt, kein Argument fur einen autochthonen Ursprung der 
ganzen Sage erblicken. Wenn endlich in den Flutsagen nordameri- 
kanischer Prarieindianer gelegentlich an die Stelle der Arche eine 
groBe Rohrpflanze tritt, in der die Geretteten Unterkunft finden, 
oder wenn sie auf einen Berg fliehen, der dann immer hoher waehst 
und so von der tlberschwemmung versehont bleibt, so konnen das 
ebensogut urspriinglich abweichende Formen der Sage selbst wie 
Assimilationen dieser durch die bei jenen Stammen heimische Mythe 
vom Ursprung des Menschen aus hohlen Baumen und von Himmels- 
wanderungen von zauberhaft emporwachsenden Baumen oder Bergen 

1 ) Andree, a. a. 0. S. 120. Dorsey, Traditions of the Caddo, p. 119. 
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aus sein 1 ). Wie mannigfaltig solche Assimilationen hier umgestaltend 
einwirken konnen, das zeigen namentlich Abweiehungen, bei denen 
gleichwohl der Ursprung aus einer bestimmten SagenuberUeferung 
nieht zweifelhaft sein kann. So findet sich unter den siebenbiirgi- 
schen Zigeunern eine Yariante der Flutsage, deren Haupt quelle 
offenbar die biblisehe Sage ist, die aber auBerdem eine Beminiszenz 
an den rettenden Wunderfiseh der indischen Sage in einer teils durch 
das verbreiiete Marehenmotiv der bestraften Neugier, teils durch 
den entsprechenden Zug der Paradiessage stark veranderten Form 
aufgenommen hat. Der liebe Gott in der Gestalt eines alten 
Wanderers hinterlaBt in einer Hiitte, in der er einkehrt, einen Fiseh 
mit dem Gebot, ihn nicht zu essen, sondem sorgfaltig fur ihn 
aufzubewahren. Der Mann halt auch das Yersprechen, das Weib 
kann nicht widerstehen: in dem Augenblick, wo sie den Fisch auf 
die Kohlen wirft, wird sie aber vom Blitz erschlagen, und eine Flut 
uberschwemmt das Land. Nur der Mann, der semen Schwur ge- 
halten, wird mit dem zweiten Weibe, das er indessen geheiratet, 
und mit den Tieren und Krautem, die er nach der Anweisung des 
Alten in die Arche genommen, gerettet 2 ). Diese Erzahlung ist zu- 
gleich ein belehrendes Beispiel fur die starken Yeranderungen, welche 
namentlich die in assimilative Wechselwirkung tretenden Neben- 
motive erfahren. So ist schon das Evamotiv durch das ihm verwandte, 
aus andern zahlreiehen Marchen heruberwirkende der bestraften 
Neugier sehr abgedampft, und an den Fisch der indischen Flut- 
sage wurde man schwerlich noch denken, wenn nieht viele son- 
stige Traditionen der Zigeuner ein Fortleben von Eriimerungen 
an ihre alte Heimat bezeugten. Gerade bei der Flutsage bieten 
sich uberdies in einer Fulle von Yarianten der biblischen Uber- 
lieferung, die uber einen groBen Teil der Alten Welt verbreitet sind, 
Beispiele solcher Verbindungen, bei denen nicht selten jene Sage 
selbst nur den Hintergrund bildet, auf den ein anderer gelaufiger 
Marchen- oder Fabelstoff aufgetragen ist. Besonders sind es dabei, 

x ) Vgl solche Modifikationen der Flutsage bei Dorsey, The Mythology 
of the Wichita, p. 348f., Traditions of the Caddo, p. lllf. 

2 ) H. v. Wlislocki, Marchen und Sagen der transsylvanischen Zigeuner, 
1886, S. 4f. 
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wie schon in dem obigen Zigeunermarchen, Yerbindungen mit der 
Paradiessage, bei denen dann die Lieblingsfigur des mittelalter- 
lichen Volkshumors, der Teufel, eine bevorzugte Eolle spielt. Ebenso 
pflegen hier die Eigenschaften der in die Arche mitgenommenen 
Tiere in der Weise der allerwarts beliebten Stoffe der scherzhaften 
Tierfabel heruberzuwirken. So ist aus der Verbindung dieser Ele- 
mente eine ganze Klasse von Geschichten entstanden, in denen 
der Teufel und Vater Noah einander zu uberlisten suchen, indem 
jener unerkannt, in der Eegel als Maus, in die Arche emdringt, 
um sie durch das Loch, das er bohrt, zum Smken zu bringen, was 
Noah vereitelt, indem er der Schlange oder dem Igel befiehlt, das 
Loch zu verstopfen. Oder nach einer andem Version: Noah schleu- 
dert gegen den in Mausgestalt eingedrungenen Teufel seinen Hand- 
sehuh, der sich in eine Katze verwandelt, die die Maus auffrifit usw. 1 )* 
Diese Aufnahme in die verbreitetste Gattung von Volkserzahlungen, 
in das Scherzmarchen, zeigt deutlich, wie homogen der Stoff der 
Elutsage selbst einer naiven mythologischen Phantasie ist. 

Finden sich nun aber auch infolge dieser Yerbreitung ihrer 
naturlichen Entstehungsbedingungen Plutsagen bei Yolkem der 
verschiedensten Kulturstufen, so sind darum doch keineswegs die 
psychologischen Motive, die in der Sage als die Uisachen dieses 
ungeheueren Ereigmsses erscheinen, uberall dieselben. Vielmehr 
Iassen sich deutlich zwei Formen unterscheiden, die den uns bereits 
bekannten Abstufungen in der Motivierung anderer Mythen, wie z. B. 
derer von der Tierverwandlung des Menschen, parallel gehen (Bd. 5 2 , 
S. 185ff.). Auf der ersten Stufe wird die Flut einfach als ein wun- 
derbares Ereigms und die Eirettung einzelner aus ihr, falls sie uber- 
haupt vorkommt, als ein Zauber erzahlt, dessen sich diese bedient 
haben. Dies ist die Form, in der die Sage fast durchgehends bei den 
primitiveren Volkem motiviert wird. So m vielen nordamerikanischen 
und in manchen ozeanischen Traditionen. Auf der zweiten Stufe 
ist sie ein Strafgericht, das die 'Gotter gegen die Yerfehlungen eines 
von ihnen abgefallenen oder durch seine Wildheit ihren Zorn er- 
regenden Geschlechts ergehen Iassen. Die Geretteten aber ent- 
gehen dem Unheil, weil sie sich der besonderen Gunst der Gotter 


x ) O. Daimhardt, Natursagen, I, S. 257 ft. 
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erfreuen. So in der vorderasiatischen, jedenfalls der Mehrzahl der 
Traditionen zugrunde liegenden Form der Sage, Selbstverstandlich 
steht ubrigens diese Gradation der ethischen Grundmotave, so be- 
deutsam sie fur die religiose Entwicklung ist, zu der Frage des Ur- 
sprungs und der Wanderung der Sage in keiner notwendigen Be- 
ziehung, da beidemal ein mythischer Stoff eben nur in der Form 
FuB fassen kann, in der er der allgemeinen BewuBtseinsstufe adaquat 
ist. Wohl aber wird die Entwicklung der Sage aller Wahrschein- 
lichkeit nach in dem Sinne erfolgt sein, daB auch hier die naivere, 
der ethischen Motive noch entbehrende Form die ursprungliche 
war, in die damn erst in weiterer Folge die Motive der Beloh- 
nung und Errettung der von den Gottem bevorzugten Frommen 
Aufnahme fanden. In dieser Aufnahme des Eache- und des 
Strafmotivs, die innerhalb jenes allgemeinen Ubergangs wohl auch 
hier wieder eine engere ethische Abstufung gebildet haben, be- 
reitet sich jedoch sehon die zweite Hauptform der Weltuntergangs- 
mythen, die apokalyptische, vor. Sie projiziert das in der Sint- 
flut- und Sintbrandsage m eine feme Yergangenheit verlegte Ereignis 
der Weltemeuerung in die Zukunft und pflegt dabei zugleich, den 
Motiven dieser in Zukunftsbildern schwarmenden Phantasie fol- 
gend, namentlich in der Ausmalung des Werkes der Zerstorung das 
Bild reicher und gewaltiger zu gestalten. 

Eine Art Ubergangsstellung zwischen diesen beiden Formen, der 
der Vergangenheit angehorenden Flut- und der der Zukunft zuge- 
wandten apokalyptisehen Weltuntergangssage, nehmen die Mythen 
von den Weltaltern ein. In ihnen kann freilich der Zusammenhang 
mit den Weltuntergangsmythen zuweilen verblaBt sein, wie das 
besonders die griechisehe Sage zeigt. In Hesiods »Werken und 
Tagen« sind es bekanntlich vier Gesehlechter der Mensehen, das 
goldene, silbeme, eherne und eiserne, die in absteigender Folge von 
den Gottem geschaffen w r erden, ohne daB von einer der neuen 
Sehopfung vorangehenden Katastrophe, die die fruhere vernichtete, 
die Eede ware (Hes. W. u. T. 109ff.). Erst die spatere Sage hat dem 
ehemen Geschlecht die von Zeus in seinem Zom liber dessen Frevel 
verhangte Flut folgen lassen (Apollodor I, 7, 2), die bier ein wahr- 
scheinlich der zugewanderten asiatischen Sage entnommenes, aa 
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dieser Stelle ziemlich willkurlieh eingefugtes Glied bildet. In leben- 
digerem Zusammenhang mit den Weltuntergangsmythen ist die 
gleiche Yorstellung von den Weltaltem bei den Kulturvolkern der 
Neuen Welt geblieben, wo sie eine von dem peruanischen zum mexi- 
kanischen Kulturkieis heruberreiehende Mythenkette bildet, die ent- 
weder auf gemeinsamen Ursprung oder mindestens auf eine Wan- 
derung vieler einzelner Mythenelemente hinweist. Dabei scheint 
dann zugleich die Vierzahl der Weltalter zu der iiber ganz Amerika 
verbreiteten Heiligkeit der Vierzahl in Beziehung zu treten (vgl. 
unten III, 4). Sie hat durch weitere mythologisehe Verbindungen 
maneherlei Verschiebungen erfahren. Am bekanntesten sind diese 
Verhaltnisse aus dem mexikanischen Kulturkreis, wo den vier Welt- 
altem vier Weltzerstorungen entsprechen, die nacheinander durch 
furehtbare Ungeheuer, durch orkanartige Winde, durch Fener und 
durch Wasser geschehen, ein Bild, das nun ebenso auf die Ver- 
gangenheit wie au! die Zukunft bezogen wird, und in dem als trei- 
bendes Motiv wiederum der Zom der Gotter nicht fehlt. Wie in 
dieser Ubertragung auf die Zukunft, so tritt dann aber auch in den 
andem Vertilgungsmitteln, die zu Wasser und Feuer hinzukommen, 
und bei denen statt der Ungeheuer Hunger und Pest eine Rolle 
spielen, die innere Verwandtschaft der Sagen mit den Flut- wie 
mit den Weltuntergangsmythen hervor 1 )* 

Ob zwischen diesen neuweltlichen Mythen und den Flut- und 
Weltaltermythen der Alten Welt auBer der allgemeinen Verwandt- 
schaft der Motive noch engere, durch Wanderungen von Sagen- 
elementen vermittelte Beziehungen stattfinden, wie man nach der 
Bevorzugung der Vierzahl fur die Weltalter vermuten konnte, mag 
hier dahmgestellt bleiben. DaB die eigenartige Verwebung dieser 
Vorstellungen von Untergang und Neuschopfung auf das engste mit 
der mythologischen Vorstellungswelt der Volker zusammenhangt, 
ist augenfallig. So nahe aber hier die sudamerikanischen Kultur- 
kreise einander stehen, so entfernt und im ganzen auf die all- 
gemeinsten Motive der Flutsage beschrankt sind die Beziehungen zu 
den altweltlichen Sagengestaltungen. Noch weniger laBt sich wohl 
mit irgendeinem Grad von Wahrscheinlichkeit der apokalyptische 
x ) Brinton, The Myths of the New World 3 , 1905, p. 248ff. 
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Charakter dieser neuweltlichen Sagen auf auBere Einwirkungen zu- 
ruekfuhren. Ja die mexikanische Apokaljptik ersehemt um so 
eigenartiger, veil in ihr der Zusammenhang mit der Flut- tuad durch 
diese mit der Sehopfungssage, der in der apokalyptisehen Literatur 
des Juden- und Christentums ein weit verborgenerer ist, aJs eine 
rollige Einheit dieser Sagentypen erscheint: die neuweltlichen Sagen 
sind Weltuntergangs- und Schopfungssagen zugleich, imd sie steigem, 
dem auch in ihnen Iebenden Motiv des Zorns der Gotter naehgebend, 
die einfache Strafe des Untergangs der Menschheit durch eine Viel- 
gestaltigkeit der Strafmittel, bei der das Motiv der Strafe mit dem 
der Plage verschmilzt. Es ist das gleiche Motiv, das uns auch in 
den apokalyptischen Weltuntergangssagen, wie sie die jiidische und, 
ihren Spuren folgend, die altchristliche Literatur erzeugt hat, 
begegnet. Zugleich spiegeln sich aber in diesen die geschicht- 
lichen Bedingungen, die hier den sonst den Weltemeuerungsmythen 
eigenen Gedanken eines dem Wechsel der Jahreszeiten und der 
Lebensalter analogen periodischen Verlaufs zuriickgedrangt haben. 
Den auBersten Gegensatz zu dieser Apokalyptik der Schrecken 
und Plagen mit der ihnen folgenden zukunftigen Herrlichkeit 
bildet daher der da und dort an die Sehopfungssage gekniipfte 
Gedanke eines grofien »Weltjahres« oder die mit dem Mythus 
vom »Weltei« verbundene Vorstellung einer unablassig sich fol- 
genden Beihe zwischen Geburt und Tod hin- und hergehender 
Entwicklungen, — Ideen, die, an astronomisehe Betrachtungen 
ankniipfend, in der babylonischen Weltanschauung und dann, viel- 
leicht begimstigt durch die Seelenwanderungslehre, im Atharwa- 
veda der Inder und in den Schriften des spateren Buddhismus vor- 
kommen 1 ). Uberall, wo, wie hier und in den ahnlichen Vorstel- 
lungen griechischer Philosophen, die Analogien mit dem Jahres- 
verlauf oder mit Zeugung und Tod maBgebend sind, da wird nun die 
Weltkatastrophe zu einem sich wiederholenden Naturvorgang, 
dem mit den geschichtlichen Bedingungen auch die ethischen Motive 
fehlen, die den eigentlichen Weltuntergangsmythus beherrschen, und 

x ) Hugo Winckler, in Schrader, Die Keilinschriften und das Alte Testament 3 , 
S. 3I6ff. Deussen, Allgememe Geschichte der Philosophie, I, 1, S. 208. Hardy, 
Der Buddhismus, 1890, S. 53. 
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die noch in der Sage von den Welt al tern anklingen. Damit ist aller- 
dings xxieht ausgeschlossen, daB sich diese ethischen Gedanben mit 
jenen chronologischen Analogien assoziieren konnen, eine Verbin- 
dung, die in der Tat in den babylonischen Anschauungen wohl schon 
eingetreten ist nnd von hier aus auch auf die judische Apokalyptik 
herubergewirkt haben mag. 

b. Der apokaiyptisehe Weltuntergangsmythus. 

DaB die Weltnntergangssage auch in ihrer apokalyptischen 
Form im wesentlichen zugleich eine Unterart der Schopfungssage 
ist, lassen nun die speziell diesen Namen tragenden Literatur- 
erzeugnisse der Alten Welt trotz ihrer nahen Beziehungen zur Zeit- 
geschichte deutlich erkennen. In der Schilderung des Endes wieder- 
holt sich auch in lhnen die des Anfangs der Dinge. Der Kampf der 
Lichtgotter gegen die Ungeheuer der Tiefe, der bei der Sehopfung 
das Chaos zerstoit, setzt hier den Greueln ein Ziel, die den Welt- 
untergang begleiten, damit eine neue, bessere Welt folgen konne 1 ). 
Ob sich der Apokalyptiker solcher Entlehnungen bewuBt ist, kann 
man freilieh mit Becht bezrweifeln. Schopft doch seine Phantasie 
naturgemaB aus dem Vorrat der ihm verfugbaren Marchen- und 
Mythenstoffe, unter denen sich die kosmogonisehen vermoge der Yer- 
•wandtschaft ihres Inhalts vor andern aufdrangen mussen, ohne daB 
dabei die assoziative Mitwirkung sonstiger Elemente ausgeschlossen 
ist 2 ). Wie sehr diese aus alien mogliehen Eegionen mythologischer 

*) H. Gunkel, Sehopfung und Chaos, S. 386 ff 

2 ) Em charakteristisches Beispiel solcher Assoziationen ist die Verwandt- 
sehaft des Drachenkampfes in der Geburtsgeschichte des Apollo (Hygm fab. 
140) mit dem gebarenden Weib in Apok. Joh. 12. A. Dietench, der auf diese 
Analogie aufmerksam maohte, schloB daraus auf em Emdnngen 3enes 
in hellenistischer Zeit weit verbreiteten Mythenmarchens m das Werk des 
christhchen Verfassers (A. Dietench, Abraxas, Studien zur Religionsgesehichte 
des spateren Altertums, 1891, S. 117ff ). H. Gunkel lehnt bellemstischen Ein- 
fluJB auf das in Palastma entstandene, m diesem Teil wahxschemlich aus der 
christlichen tJberarbeitung emer judischen Quelle hervorgegangene Werk ab 
und ist geneigt, vielmehr fur beide Mythen, die biblische wie die gnechische, 
die Einwirkung der babylonischen Drachensage zu statuieren (Sehopfung und 
Chaos, S. 283 ff.). Aber es bleibt mcht zu leugnen, daB die Anklange des 
apokalyptischen Bildes an den Leto-Apollomythus und den Drachen Python 
groBer smd als die an den Kampf zwischen Marduk und Tihamat. Mag 
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Tradition zusammenstromen und sich mischen konnen, dafur bietet 
in der Tat gerade die apokalyptisehe Literatur manmgfaehe Be- 
lege. Da ist z. B. im Buche Daniel bei der Sehilderung von Nebu- 
kadnezars Traumgesicht in die symbolisehe Darstellung der vier 
Weltreiche unter dem Bilde einer aus Gold, Silber, Erz und Eisen 
bestehenden Statue sichtlieh der Mythus von den vier Weltaltem 
eingedrungen (Dan. 2, 31), wahrend kurz darauf m der Erzahlung 
von Nebukadnezars Wabnsinn, wie er mit den Bindem Grunfutter 
verzehrt und ihm Haare wachsen und Nagel gleich Yogelkrallen, 
das uber alle Welt verbreitete Tierverwandlungsmarchen nicht zu 
verkennen ist (Dan. 4, 30). Was aber mefar als der auf die verschie- 
densten Quellen und Stadien der Mythenentwicklung zuriickgehende 
Synkretismus diese Gattung der visionaren Literatur kennzeichnet 
und sie von den Yisionen der eigentliehen Propketie wie \ on sonstigen 
Schilderungen gottlicher Strafgerichte scheidet, das ist die gro- 
teske Phantastik, in der sieh diese Dichtungen bei der Ausmalung 
der Schrecken und Strafen, die der Endzeit vorausgehen, wie der 
Herrlichkeiten, die ihr folgen werden, ezgehen. Da ist keine Zahl 
groB genug, um auszudrueken, daB das Gericht, das sich urn den 
Thron des hochsten Richters versammelt, aus vielen Personen be- 
steht: es miissen gleich tausendmal Tausende und tausendmal Zehn- 
tausende sein (Dan. 7, 9). Uber alle Grenzen des Denkbaren erhebt 
sich vollends diese Phantastik in der Besehreibung der Ungeheuer 
und der Schrecken, die das Weltende bezeichnen. Yon den vier Un- 
geheuem, die Daniel im Traume aus der Tiefe des Meeres aufsteigen 
sieht, hat das vierte eiserne Zahne und zehn gewaltige Homer, uber 
die em elftes furchtbareres hervorwaehst mit menschlichen Augen 
und einem Munde, der »hochfahrende Dinge redet« (Dan. 7, 2ff.). 
Was sind die Plagen, die Jahwe den Agyptem sendet, die Viehpest, 

darum auch zunachst die Assoziation nut dem Kampf gegen die Ungeheuer 
des Urchaos die Phantasie des Apokalyptikers befruchtet haben, daB diese 
Vorstellung dann weiterhin die Assimilation ernes bekannten Mythenmarchens, 
wie es m hellenistischer Zeit der Apollo-Letomythus gewesen, dem Bilde seme 
weiteren Zuge gegeben habe, wurde ganz dem Zusammenwachsen von Marehen- 
elementen entspreehen, wie wir es m unzahligen anderen Pallen verfolgen 
konnen, um so mehr, da das Motiv des Draehenkampfes bier ein Bindeglied 
bildet, das seine Zugkraft nocb anderwarts oft genug in Marchen und Legende 
bewahrt bat. 
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die Beulen, der Hagel und die Heuschrecken, die die Bodengewachse 
zerstoren, gegen die Heuschrecken der Johannesapokalypse, die 
wiitenden Bossen gleiehen, Zahne wie Lowenzahne, Haare wie 
Weiberhaare and Schwanze wie Skorpionen besitzen (Ap. Joh. 9.)! 
Wie die Scbreeken and Plagen, so sind aber nicht minder die alten 
mythologischen Bilder gottlicher Offenbarangen ins Ungeheuerliche 
nnd Geschmaeklose gesteigert. Man vergleiche die erhabene Er- 
scheinung Jahwes in der verhiillenden Wolke anf dem Sinai mit 
dem gebarenden Weibe der Apokalypse, das, mit der Sonne bekleidet, 
den Mond zu ihren FuBen nnd anf ihrem Hanpte ein Diadem yon 
zwolf Sternen hat (Ap. 12, 1), oder den Mannaregen, mit dem Jahwe 
das Yolk Israel in der Wiiste erquickt (2. Mos. 16), mit dem Bnch 
des apokalyptischen Engels, das im Munde suB schmeckt, aber 
im Magen bitter ist (Ap. 10), das gelobte Land, das von Milch nnd 
Honig uberflieBt (2. Mos. 3, 8), mit dem knnftigen Jerusalem, das 
vom Himmel niederfahrt, dessen Mauem ans Edelsteinen, dessen 
Tore ans Perlen sind, nnd in das alle Konige der Erde ihre Herr- 
lichkeiten bringen (Ap. 21). Das sind weder urwiiehsige mytho- 
logische Bilder, noch gleiehen sie den im wachen Zustand oder im 
Traum geschanten Gesichten des ekstatischen Yisionars, sondern es 
ist eine erkunstelte Ubertreibung mythologiseher Yorstellnngen ins 
Unvorstellbare, die eigentlich nnr noch in Worten moglieh ist. So 
bilden diese apokalyptischen My then das diitte nnd letzte Glied in 
einer Beihe, die, nachdem sie von der Wachvision des nrsprhnglichen 
znr Traumvision des untergehenden Prophetentums gefnhrt hat, nun 
mit Erzeugnissen endet, die weder Waehvisionen noch Traume, 
sondern ans verstandesmaBiger Beflexion geborene Dichtungen sind. 
Darum lafit die Prophetie eines Sacharja immer noch das wirkliehe 
Tranmbild erkennen. Die Schildernngen des Apokalyptikers aber 
sind, obgleich sie als Tranme erzahlt werden, keine Traume, sondern 
erfnndene Allegorien, die ihren Inhalt iiberdies zu einem nicht geringen 
Teil altorientalischer Mythendichtung entlehnt haben 1 ). 

x ) VgL A Jeremias, Babylonisches im Neuen Testament, 1905, S. 34 ff. 
Meine Bemerkungen uber die beiden Formen prophetischer Vision (Bd. 4 s , 
S, 183ff.), an die sieh hier die apokalyptische Diebtnng als eine diitte an- 
schlieBt, smd, wie ich geseben habe, von einigen Lesera so mifiverstanden 
worden, als wolle ich uberhanpt der Wachvision psychologisch die Prioritat 
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Nun daif man freilich aus diesem starken Anteil der Reflexion 
nicht sehlieBen, der Aufbau einer solchen apokalyptischen Mythen- 
dichtung sei auch im einzelnen nur ein Produkt willkurlieher alle- 
gorisierender Erfindung. Yielmehr ist es unvermeidlich, daB sich 
dem apokalyptischen, wie jedem Dichier, viele seiner Bilder un- 
gesucht gestalten oder aus dem gelaufigen Mythen- und Marchen- 
schatz zuflieBen, ohne daB er sich dieser Quellen deutlich bewufit 
ware. In allem dem unterscheidet sich die apokalyptische nament- 
lich nicht von der allegorischen Dichtung, mit der sie die verstandes- 
maBige Reflexion ebenso wie die Absicht der Yerhullung durch 
das Bild gemein hat. Was zur gewohnlichen Allegorie hinzukommt 
ist nur die aus der Prophetie ubemommene, hier freilich zumeist 
zum auBeren Schein gewordene und deshalb xibersteigerte Ekstase. 
Nicht minder mengt sich aber die aus uraltem Zauberglauben dunkel 
nachwirkende Vorstellung vom Zauber des Geheimnisvollen ein, 
die gelegentlich wohl die Offenbarungen des Apokalyptikers zu 
Ratseln fur ihn selbst macht. 

Zu diesem Komplex von Motiven steht schlieBlich noeh eine 

vor dem Traum einraumen. Das ist naturlich nicht meine Meinung. Der 
Traum ist, soviel wir wissen, eine ailgemein menschliche Erseheinung, an der, 
nach verschiedenen Symptomen zu sehlieBen, bis zu einem gewissen Grade 
sogar die hoheren Tiere, z. B. die Hunde, teilhaben. Traumer und Traume 
hat es daher in aller Welt lange gegeben, ehe unter den besonderen histo- 
rischen Bedingungen, wie sie die israelitische und in etwas abweichender Ge- 
stalt auch die indische Geschichte sowie andere, diesen ahnliche Volker- 
bewegungen mit sich fuhrten, Propheten aufgetreten sind. Selbstverstandlich 
gilt daher der fur das Prophetentum aufgestellte und zunachst aus dem 
israelitischen Prophetentum abstrahierte Satz, daB in der Zeit der sinkenden 
Prophetie der Traum und zum Teil schon die den Traum weiterfuhrende 
Tendenzdichtung die Wachvision der auf der Hohe ihrer Entwieklung stehen- 
den Prophetie ablosen, eben nur fur diese Entwieklung. Hier schlieBt sich 
dann aber unmittelbar und, wie man wohl sagen darf, in einer ebensolchen 
psychologischen GesetzmaBigkeit an die Prophetie zweiter Art die Apokalyptik 
an, zwischen der und dem spateren Prophetentum bekannthch auch bei den 
Israehten die Grenzen fheBende sind. Wie schon im alteren Prophetentum 
neben den echten Wachvisionen der Traum eme Rolle spielen kann (a. a. 0. 
S. 186), so mogen ubngens auch einzelnen Erzahlungen der Apokalyptiker 
Traume und ausnahmsweise sogar emmal Wachvisionen zugrunde liegen. Im 
allgexneinen tragen aber die apokalyptischen Bilder gerade in ihrer die Grenzen 
des Vorstellbaren uberschreitenden Phantastik deutlich die Merkmale der Er* 
findung an sich. 

Wundt, YQlkerpsyehologie VI. 2. Aufl 20 
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andere Erscheinung in naher Beziehung, die den apokalyptischen 
Mythus in seiner Eigenart auch von der spateren Prophetie unter- 
scheidet : das ist die Eigenschaft, daB alle Mythen vom Ende 
und von der Emeuerung der Welt zngleich nach riickwarts ge- 
wandt sind. Sie kiinden nicht bloB die Zuknnft voraus, sondem 
sie erzahlen anch die Yergangenheit, soweit sie zn dieser Zukunft 
in der Gedankenwelt des Apokalyptikers in Beziehung gesetzt ist. 
Man hat diese Erscheinung im Hinblick auf die ihr vorangegangene 
oder sie begleitende Prophetie als eine Art Entgleisung betrachtet. 
Der Apokalyptiker sei seines prophetischen Berufs uneingedenk 
geworden, und er habe wohl, um seinen Yoraussagen liber die Zu- 
kunft Glaubwiirdigkeit zu verleihen, seinen eigenen Standort in 
eine entfemte Yergangenheit verlegt, so daB nun die wirkliche Ge- 
schichte als eine bereits eingetroffene Prophezeiung erscheine 1 ). 
Aber bei aller Deflexion in dieser mythologisierenden Diehtung, 
und obgleich diese Sehriften, wie z. B. das apokryphe Buch Henoch, 
um den sie umgebenden Zauber des Geheimnisses zu erhohen, zu- 
weilen in Urvaterzeit zuruckverlegt sind, so wird man doch so raffi- 
niert ausgekliigelte Zweeke hier um so weniger vermuten durfen, 
als jene Eigenschaft alien diesen Erzeugnissen in groBerem oder 
geringerem MaBe zukommt, und als sie auch den weit entlegenen 
Weltuntergangsmythen der Neuen Welt nicht fehlt. Der apokalyp- 
tische Mythus steht eben, wie er dem Untergang eine Emeuerung 
der Welt folgen laBt, so seiner eigensten Natur nach zwischen Ver- 
gangenheit und Zukunft mitten inne. Es ist die gleiehe Eigenschaft, 
die ihn, sobald die Weltkatastrophen in einer gewissen, eventuell 
sieh wiederholenden Folge wiederkehren, in die Sage von den Welt- 
altem iibergehen laBt. So ist er denn auch seiner dichterischen 
Form nach nicht sowohl Weissagung als Erzahlung. Das Medium, 
in dem sich die Erzahlung in gleicher Weise nach beiden Eichtungen 
bewegen kann, ist aber der Traum. Das Traumgesieht ist ja an sich 
unmittelbare Gegenwart. Doch in dieser Gegenwart kann sich die 
Yergangenheit ebenso wie die Zukunft spiegeln, und da die Zukunft 
m der Vergangenheit vorbereitet wird, so kann die apokalyptische 
Diehtung um so weniger u m hin, auch in ihren Sehilderungen diesem 
*) H. Gunkel, Schopfung und Chaos, S. 187 ff. 
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Gang des Geschehens zu folgen, als die Motive fur das bevorstehende 
Weltende wie fur die folgende Weltemeuerung teils in der schon 
durehlebten Yergangenheit liegen, teils wenigstens durch sie vor- 
bereitef sind. Darum ist zwar die Apokalyptik in der spezifischen 
Form, in der sie das Judentum unter dem EinfluB der in sein natio- 
nals und religioses Leben tief eingreifenden Weltereignisse erzeugt 
hat, und in der sie daun wenig verandert von der ehristliehen Apo- 
kalyptik aufgenommen worden ist, sichtlich von der Prophetie aus- 
gegangen. Ihrem eigensten Wesen nach ist sie aber ein Neues, ein 
Mythus, der Yergangenes und Zukiinftiges verknupft und deshalb 
in der Traumerzahlung die ihr adequate Form vorfindet. Wahrend 
in der gewohnlichen Sage das Yergangene als ein fur immer 
Entschwundenes berichtet wird, ist in der Traumerzahlung des 
Apokalyptikers die Yergangenheit schwanger mit der Zukunft. 
So herrscht hier bereits eine Kausalitat der Erscheinungen, die 
freilieh nieht die der wirklichen Geschichte, sondem gahz in dem 
Glauben und Hoffen des Diehters begrimdet ist. Alles das sind aber 
wieder trotz der vorherrschenden erfinderischen Eeflexion nicht 
sinnreich erdachte Kunstmittel, sondem Eigenschaften, die aus den 
inneren Bedingungen dieser Weltemeuerungsmythen mit psyeho- 
logiseher Notwendigkeit hervorgehen. 

Aus den gleiehen Bedingungen ergibt sieh nun auch die eigen- 
artige Stellung, die der apokalyptische Mythus zwischen Diehtung 
und Philosophie, zwischen Sage und Geschichte, endlich zwischen 
Mythus und Religion einnimmt. Abgesehen von den Beziehungen 
zur Mystik und zum magischen Aberglauben, der durch die fol- 
genden Jahrhunderte bis fiber die Schwelle der Gegenwart herab- 
reicht, sind es in der Tat vomehmlich drei Richtungen, in denen 
der apokalyptische Mythus auf kommende Zeiten gewirkt hat. Wir 
konnen diese Richtungen kurz die kosmologische, die geschichts- 
philosophische und die eschatologische nennen. Zunachst hat jeder 
Weltuntergangsmythus ein kosmologisehes Thema: er lost ein 
naturphilosophisches Problem in mythologischer Form. Diese kos- 
mologische Seite tritt in der mexikanischen wie in der indischen 
Abart der Sage mit ihren Yorstellungen von der unendliehen Wieder- 
holung der Zerstorungen und Wiederemeuerungen der Welt besonders 

20* 
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hervor; sie fehlt aber auch in den andern My then nicht, wie dies 
die Beziehung zu der Sage von den vier Weltaltern und gelegent- 
lich, z. B. in dem Buehe Henoch, selbst die Natursehilderungen 
der jiidischen Apokalyptik zeigen. Das ist die Biehtung, in der die 
Naturphilosopbie von einem Anaximander und Heraklit an bis herab 
zur Gegenwart den Mythus vom Weltende und der Weltverjimgung 
wiederholt entwickelt hat. Mehr noch ist die Apokalyptik in dem 
Gemalde, das sie von Vergangenheit und Zukunft entrollt, ein Vor- 
bild der kommenden Geschichtsphilosophie, die vor allem darin 
die Spuren ihres mythologischen Ursprungs an sich tragt, daB sie 
von Augustins »Ci vitas Dei« bis zum Beginn der Neuzeit alle Ge- 
schiehte unter dem Gesichtspunkt der beim Volke Israel beginnenden 
Heilsgeschichte betrachtet, und daB sie auch noch in ihren spateren 
Entwicklungen nicht minder der Zukunft wie der Vergangenheit 
zugewandt ist, — ein Best der Apokalyptik, der m den Konstruk- 
tionen Fichtes, Schellings, Hegels und ihrer Nachfolger bis in die 
Gegenwart herabreicht. Die dritte und wichtigste Seite ist endlich 
die eschatologisehe. Waren schon im spateren Judentum die 
die altere Apokalyptik beherrschenden Yorstellungen von der Wieder- 
aufriehtung des jiidisehen Staats und dem Sieg Jahwes liber die 
fremden Gotter allmahlieh hinter dem die ganze Menschheit urn- 
fassenden Gedanken eines gottlichen Strafgerichts und einer neuen 
Welt der Seligen und der Heiligen zuruckgetreten, so richtete sich 
die Zukunftshoffnung der Christen auf die erwartete Wiederkunft 
Christi, an die man diese groBe Weltkatastrophe geknupft glaubte* 
und als endlich solche chiliastische Erwartungen verblaBt waren, 
da verschwand zwar die alte Apokalyptik, aber ein guter Teil von 
ihr lebte in den Yorstellungen von der Auferstehung der Toten und 
vom jiingsten Gericht fort. Nur wurde hier die Katastrophe des 
Weltendes mehr und mehr zu einem ubersinnlichen Vorgang, der 
nun mit den allgemeinen Bildern von der jenseitigen Welt in enge 
Yerbindung trat. So ist es schlieBlich vornehmlich diese dritte Seite, 
bei der die Apokalyptik in die religiose Entwicklung eingegriffen 
und zu einem wesentlichen Teil dazu beigetragen hat, die mytho- 
logische Form vorzubereiten, die im Christentum die Jenseitsvor- 
stellungen annahmen. Nur hatte sich hier das Nacheinander der 
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Schrecken des Weltendes und der Herrlichkeiten der Weltemeuerung 
in das Nebeneinander eines Sehreekens obne Ende und einer ewigen 
Herrlichkeit umgewandelt, ein ProzeB, bei dem die Yorstellung des 
jiingsten Geriehts ein natiirliehes tlbergangsglied bildete, das zu- 
nachst noeh beides, die Yorstellungen vom Weltende und die von 
den Aufenthaltsorten der Abgeschiedenen, in sieh vereinigte, urn 
schlieBlich dem dauemden Nebeneinander der alten Yorstellungen 
von Holle und Himmel den Yorrang zu lassen. Mit dem Schwinden 
der cbiliastischen Hoffnungen verblaBte so allmahlich auch der mit 
ibnen urspriinglich verbundene Gedanke vom Weltende, indem dieses 
in immer unbestimmtere Feraen rxickte. Die apokalyptische Welt- 
untergangssage ist daher in dieser vom Christentum aufgenommenen 
Form nicht ganz verschwunden; aber sie ist in ihrer urspriinglichen 
Bedeutung so unbestimmt geworden, daB sie hinter den Wirkungen 
zurticktritt, die sie auf die Jenseitsvorstellungen uberhaupt aus- 
geubt hat. Aus der einmaligen Weltkatastrophe sind die Bilder 
des Sehreekens und der Herrlichkeit auf die langst vorhandenen 
Bilder von Holle und Himmel iibergegangen. In dieser letzten ge- 
waltigen Wirkung hat Dantes groBes Gedieht das apokalyptische 
Weltbild des Mittelalters noch einmal in poetisch gelauterter Form 
fur die kommenden Jahrhunderte festgehalten. 

HI. Die Heiligkeit der GStter. 
i. Der Begriff der Heiligkeit. 
a. Das Heilige und das Tabu. 

Die unter dem Namen des „Tabu tc zusammengefaBten Er- 
scheinungen sind an einer fruheren Stelle dieses Werkes eingehend 
geschildert worden 1 ). Dabei hat sich gezeigt, daB die Yorstellungen 
und Affekte, die diesem Gebiet angehoren, in die gesamte Entwiek- 
lung des mythologischen und religiosen Denkens von den primi- 
tiven Zauberkulten an bis zu den Beligionen der Kulturvolker 
als wichtige Faktoren eingreifen. Im Hinblick auf den stetigen 
Zusammenhang ihrer Motive wurden daher alle diese im weiteren 
Sinne dem Begriff des Tabu zugehorigen Erseheinungen in ihrer 


*) VgL Bd. 4 2 , S, 390ff. 
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aUgemeinen Entwiekiung von den prixnitiven Damonenvorstellungen 
bis herauf zu den Gotterkulten bereits erortert. So bleibt tins hier 
nur noeh ubrig, der besonderen Eigenschaften zu gedenken, die dem 
die Entwicklung der Tabnmotive abschlieBenden Begriff der Heilig - 
keit der Gotter fur diese selbst und ftir den ihrem Schutz vertrauen- 
den Menschen zukommt. Schon auBerlich bringt das Wort Heilig- 
keit den religiosen Wert des Begriffs darin zum Ausdruck, daB es 
in seiner eigentlicben Bedeutung nur entweder auf die Gotter oder 
auf Wirkungen, die irgendwie von ihnen ausgehen, anwendbar ist. 
Denn darin liegt der tiefere Sinn der in dem Wort enthaltenen Be- 
ziehung der Heiligkeit zu dem Heil, daB das Heil, das sie bringen, 
nieht in ihrem auBeren Tun, sondem in ihrer dem Menschen hilf- 
reich zugewandten Gesinnung besteht, durch die sie in dem, der 
ihrer Hilfe vertraut, das Streben erwecken, selbst heilig zu werden. 
Dadurch unterscheiden sich die Gotter von den sogenannten „Heil- 
bringem" vieler Naturvolker, wie dem Baben der Tlinkit, dem 
groBen Hasen der Algonkinindianer, die durch ihre Zauberkraft 
den Menschen in den Besitz der fruhesten Kulturgiiter gebracht 
haben, selbst aber nicht im geringsten heilig sind. Zugleich trifft 
jedoch dieser Begriff der Heiligkeit mit dem der Religion nahe zu- 
sammen, sobald man nur bei dieser von der in ihrem Namen ent- 
haltenen auBeren Gebundenheit absieht und ihr Wesen ganz in die 
heiligende Wirkung verlegt, die die Heiligkeit der Gotter auf den 
Menschen ausubt, und die, wie sie auf der Seite der Gotter in ihrer 
heilbringenden Tatigkeit, so auf der des heilsbedurftigen Menschen 
in dem Kultus sich aufiert. So erscheinen auf den hoheren Stufen 
des Gotterkultus mehr und mehr neben den auBeren Gutem, 
die der Mensch erringen mochte, als die beiden Hauptzwrecke der 
Kulthandlung die Heiligung der Gotter und die an sie gebundene 
Selbstheiligung des Menschen. Damit zeigt dieser Begriff der Heilig- 
keit, daB das Wesen der Gotter selbst, mag es aueh in den Amfangen 
des Gotterkultus noch ganz in den Wunschen aufgehen, die der 
Mensch ihnen in Gebet und Opfer entgegenbringt, doch in den den 
Gottem beigelegten Eigenschaften, vermoge deren er die Erfullung 
jener Wunsche erhofft, von fruhe an nieht hierauf beschrankt bleibt. 
DaB die Gotter die an sie gerichteten Wunsche erfullen, ist frei- 
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bch bei der Bildung der Gotteryorstellungen noch ganz die im 
Vordergrund stehende Seite ibres Wesens; aber zum Vollbnngen 
gehort bei den Gottem wie beim Menscben das "Wo lien, das aus 
den seelischen Motiven entspringt, yon denen sie in ihren Hand- 
lnngen bestimmt werden. Der Satz „die Gotter sind die Wiinsche 
der Menschen“ trifft daher nur ibre auBere Wirksamkeit, nicht die 
inneren Bigenscbaften, die aus der Heibgkeit ibres Wesens her- 
vorgeben, und in denen die Idee der Heiligkeit selbst einer fort- 
schreitenden Entwieklung unterworfen ist. 

Die Bedeutung, die biernaeb die Heiligung der Gotter im Kultus 
fur die Entwieklung der Gotteryorstellungen besitzt, wirft nunauch 
Idcht auf die Beziebung der Begriffe des Heibgen und des Tabu 
zueinander. Das Tabu im weitesten Sinne umfafit alles, was als 
Gegenstand der Scbeu gemieden wird, weil seine Berubrung oder 
seine Verwendung zu andem als zu bestimmten durcb die Sitte 
festgestellten Zwecken als gefabrlich oder mindestens nacb den 
geltenden Nor men der Sitte als yerboten gilt. Auch das Heilige 
fallt daber in den Bereicb des Tabu. Aber es scheidet sieb yon den 
anderen, primitiveren Eormen desselben dadurcb, daB es auf den 
inneren Eigenschaften der Gotter und dann, in weiterer Ubertragung, 
auf der Heiligung berubt, die die Gotter als die im spezifiscben 
Sinne heibgen Wesen anderen Gegenstanden mitteilen konnen. Die 
letzte Quelle des Heibgen bleibt daber, so weit aucb durcb solehe 
Ubertragungen das Gebiet sicb ausdebnen mag, die Personlicb- 
keit der Gotter. Ein Totem, welches nicbt gegessen werden darf, 
ist tabu, nicbt weil es um seiner selbst wiben gescbatzt wird, sondem 
weil an seinen GenuB die Eurcht yor einer scbadigenden Wirkung 
auf den Ubertreter des Tabu geknupft ist. So ist denn aucb das 
Totem fur einen nicbt der gleichen Totemgruppe angehorigen 
Stammesgenossen keineswegs tabu, wogegen der Gott yon dem 
der ihn verehrt aucb gegenuber den Andersglaubigen yor MiB- 
acbtung seiner Heibgkeit geschiitzt wird. Nicbt minder zeigt dies 
der Unterschied, der in dieser Beziehung zwisohen der Yerehrung 
der „beibgen Tiere“ und der Scbeu yor den Totemtieren besteht. 
Mogen aucb bei der Entstebung jener totemistische Uberbeferungen 
mitgewirkt baben, sobald gewisse Tiere zu Verkorperungen der 
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Gotter und dann weiterhin zu ihren Dienern und Begleitem war- 
den, geboren sie mit zu jenen Gegenstanden, auf welcbe die 
Gotter ihre Heiligkeit iibertragen. So fallt uberhaupt die Grenze, 
die zwisehen dem ursprunglicben Tabu und der Heiligkeit zu ziehen 
ist, im wesentlichen mit dem Unterscbied der Damonenfurcbt und 
der Ehrfureht vor den Gottern zusammen. 

b. Die Ddmonenfurcht und die Ehrfureht vor den G&ttern. 

Furcht und Hoffen sind die Quellen, aus denen der Damonen- 
wie der Gdtterglaube entspringt. Aber der unpersonlicbe Damon 
ist die reine Verkorperung dieser Affekte. Dm dureh Zauber zur Er- 
fullung bestimmter Wunscbe zu zwingen, die Gefahx, die von ihm 
droht, durcb Gegenzauber zu beseitigen, ist die Triebfeder der 
Damonenkulte. Hochstens in der Seheidung guter und boser Da- 
monen beginnen sick Motive zu regen, in denen allmahlich der Uber- 
gang zu einer AuSbildung personlieber Charaktere vorbereitet iiid; 
doeb diese bleiben noeh unbestimmt, sie sind generelle, niebt indi- 
viduelle, und der Kult, der sieb ibnen zuwendet, bewegt sicb noch 
ganz in dem Gebiet des magiscben Z wangs. Bei den Gottern 
dagegen ist es von Anfang an der Wille, der die Naturordnung me 
das mensebliebe Scbieksal lenkenden personbeben Wesen, an den 
sicb der Kultus wendet. Darum gibt es zwar aucb bier nocb, aus 
dem alten Damonenglauben beruberragend, neben den wobforollen- 
den miBgunstige und verderbbcbe Gotter; aber aucb ibr Tun ist 
eine freie Tat ibres Willens und kann daber zum Guten gewendet 
werden. Dabei reicbt dann mit diesem Gegensatz der Zauber- 
zwang der Damonenbescbworung nocb lange in die Gotterkulte 
hinein. Gebet und Opfer bleiben zunaebst Zaubermittel. Je mebr 
sich jedoch die Gotter zu freien, ganz nacb eigenem Willen ban- 
delnden Personlicbkeiten entwiekeln, um so mebr schwindet all- 
mablicb der Zwang : an die Stelle der Bescbworung tritt das Bitt- 
gebet und die Lobpreisung, an die Stelle des Zauberopfers das 
Bundnis mit dem Gott und das Gescbenkopfer, die beide die aus 
freiem EntscbluB gewabrte Gunst der Gotter gewinnen wollen. In- 
dem diese Wendung untrennbar an die Entwicklung des personlicben 
Wesens der Gotter gebunden ist, tritt nun aber bier der zweite Faktor, 
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der die Entstehung der Gdtter bestimmt, entscheidend ein: der 
Held in seinen das MittelmaB menschlicher GroBe uberschreiten- 
den Eigenschaften ist das Vorbild des Gottes, und der Gott selbst 
ist dessen ideale Vollendung. An der Gestalt des Helden, der wilde 
Tiere erlegt, die das Leben des Mensehen gefahrden, der den Sieg 
uber feindliche Stamme erringt, und der dem sehwaeheren Ge- 
nossen hilfreich beisteht, entwickelt sieh das Bild eines Heifers, 
der dem einzelnen ein Better aus der Not und der Gemeinschaft 
der Stammesgenossen im Krieg wie in der friedlichen Kulturarbeit 
ein Fiihrer ist. Indem dieses Bild des idealen Helden das zauber- 
kraftige Wirken der Damonen in sich aufnimmt, und indem unter 
diesen die der direkten Einwirkung des Mensehen unerreichbaren imd 
doch tief in sein Leben eingreifenden Himmelsdamonen die Herr- 
schaft gewinnen, vollzieht sich jene sehopferisehe Verschmelzung 
dieser Elemente, die oben an einigen Beispielen zu schildem versucht 
wurde. Doch wenn hierbei das Schwergewicht auf die AuBenseite 
der Vorgange fallen und demnach zunaehst das damonenhafte Wesen 
der Gotter in den Vordergrund treten muBte, so nimmt umgekehrt 
hier, wo es sich urn die geistigen Eigenschaften handelt, der Held 
nioht bloB die erste Stelle ein, sondem in Wahrheit ist er es allein, 
der zu dem auBeren Leben der Gotter die seelischen Motive hinzubringt. 
So liegt es denn in dieser ihrer wiehtigsten Eigenschaft, in der 
Personliehkeit, notwendig begriindet, daB ihr geistiges Wesen den 
idealen Helden zur Grundlage hat. Die Damonen sind in ihren 
geistigen Eigenschaften entwicklungslos. Ihre Sonderung beruht 
durchweg auf auBeren Verhaltnissen ihres Wirkens, und selbst der 
Gegensatz der guten und bosen Damonen bleibt auf Gattungscha- 
raktere beschrankt, die hochstens da, wo diese Gestalten mit der 
Helden- und Gottersage sich mischen, zuweilen einen individuelleren 
Gehalt gewinnen. Indem dagegen in dem Helden der ideale Mensch 
zum Vorbild des Gottes wird, tritt zugleich die damonische Natur 
des Gottes um so mehr zuruck, je ausgepragter sein personlieher 
Charakter wird. 

Gewinnen so, wie dies die spateren Theogonien im mythologischen 
Bilde schildem, im Kampf mit den Damonen die Gotter ihr eigenes 
geistiges Wesen, so sind nun auch die Affekte, die das Verhalten des 
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Mensehen gegenuber diesen Maehten bestimmen, v6n denen er im 
Weehsel der Zeiten sein Sehieksal abhangig glaubt, fur die geistigen 
Eigensehaften beider kennzeichnend. Die gemeinsame Grundlage aller 
der Regungen, die der Mensch. den Damonen wie den Gottem gegen- 
uber empfindet, ist das Gefubl der Scheu. Aber dieses Gefuhl 
spaltet sich in zwei Richtungen, die zugleich die Stufen einer Ent- 
wieklung vom Damon zum Gott bezeichnen: den Damonenglaubigen 
beherrseht allein die Eurcht, den bosen Damon furehtet er um 
seiner Bosheit willen, den guten, wed er sich scheut sein Wohlwollen 
einzubuBen; dem Gott gegenuber erhebt sich die Eurcht zur Ehr- 
furcht. Diese Eurcht, die mit Verehrung verbunden ist, wird darum 
auch, um sie von den niederen Graden der Ehrfurcht zu untersehei- 
den, die auch der Mensch und namentlich der Held gerdeBen kann, 
schlechthin Gottesfurcht genannt. Wahrend die Damonenfurcht, 
entsprechend dem gleichformigen Charakter der Damonen selbst, 
im wesentlichen dieselbe bleibt, ist die Gottesfurcht ganz und gar 
abhangig von dem personlichen Charakter der Gotter, und sie nimmt 
daher gegenuber jedem einzelnen eine abweichende Eorm an. Die 
reiche Abstufung, die den Gefuhlen uberhaupt eigen ist, kommt 
so auch bei diesen den hochsten Glaubensobjekten entgegengebrachten 
Gefuhlen zum Ausdruck, und der aller Religion dauernd innewoh- 
nende polytheistisehe Zug hat wohl in dieser Vielseitigkeit der reli- 
giosen Gefuhle seine fruchtbarste Quelle. Dem Eeichtum der mit 
religioser Ehrfurcht gepaarten Affekte vermag, so lange das reli- 
giose BewuBtsein der mythologischen Anschauung nicht entraten 
kann, nur eine Mehrzahl individueller Gottercharaktere zu genugen. 
Erst erne begriffliche Lauterung der Gottesidee, die hinter der Ein- 
heit die lebendige Personliehkeit zurucktreten lafit, wandelt die 
einzelnen, in konkreten Gottergestalten verwirklicht gedachten Eich- 
t ungen des gottlichen Seins in Attribute um, die sie der emen 
Gottheit beilegt. Nun konnen zwar, wie wir oben sahen, von der 
Scheidung des geistigen Wesens der Gottheit in einzelne Eigensehaften 
Hypostasen ausgehen, die selbst wieder den Charakter selbstan- 
diger gottlicher Personliebkeiten annehmen (S. 124ff.). Aber indem 
neben ihnen die Einheit der Gottesidee erhalten bleibt, bewahren 
sie zugleich die Natur der Attribute. Dennoch konnte diese Yer- 
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bindung von Attribui und Hypos tase nicht entstehen, ware sie 
nicht bereits vorgebildet in den polytheistiscben Religionen, sofem 
diese ein System zusammengehoriger, einander in ibren Funktionen 
erganzender Getter voraussetzen. Darum hat der Plural „die 
Gotter “ nicht bloB die Bedeutung einer Vielheit, sondem vor allem 
die einer Einheit dieser Yielheit. Noch starker betont diese Ein- 
heit der den Grieehen sehon in friiher Zeit gelaufige Ausdruck „das 
Gottliche“ (to &uov), neben dem noch als eine Erinnerung an 
den damonischen Ursprung der Gotter das Sm(i6viov steht. Seine 
Hauptquelle hat jedoch dieser Einheitsbegriff nicht sowohl in einer 
gleichartigen auBeren Macht der Gotter — hier teilen sie sich in 
die verschiedenen Weltgebiete, Himmel und Erde, Meer, Unterwelt 
und in die einzelnen Kulturen und Berufe — als vielmehr in 
den allgemeinsten geistigen Eigenschaften. Wie das geistige Wesen 
des Mensehen ein gleichartiges ist, so muB es auch das der Gotter 
als der nach dem Vorbild des Mensehen geschaffenen Ideale sein; 
ja fur sie gilt dies wegen ihrer uberragenden geistigen GroBe in ge- 
steigertem MaBe, da fur sie, die keinen Mangel kennen, alles hinweg- 
fallt, was die Ausbildung ihrer geistigen Krafte hemmen konnte. 
Aus der Idee dieser Einheit ist daher fruher schon der Gedanke einer 
einheitlichen Weltregierung als ein wesentliches Unterseheidungs- 
merkmal des Gotter- von dem Damonenglauben geboren worden, 
wie sehr auch die aus diesem heruberreichenden Uberlebnisse und 
die dichterischen Ausschmiickungen des Gottermythus jenen Ge- 
danken immer wieder verdunkeln mogen. Nicht in einem obersten 
Gott, der eine Ubertragung der Idee des irdisehen Herxsehers auf 
den Himmel ist, noch weniger in einem urzeitliehen Geisterglauben 
zweifelhafter Herkunft, endlich auch nicht in einem Stammesgott, 
in dessen ursprunglichem Charakter das geistige Wesen der Gott- 
heit keineswegs eine besonders hervortretende Seite bildet, son- 
dem in dem Gedanken der Einheit der gottlichen Weltregierung 
und in der damit eng verbundenen Einheit der geistigen Attribute 
der Gotter, darf man daher wohl den Keim jener Idee einer einzigen 
Gottheit erblicken, die freilich m ihrer ausgebildeten Form ebenso 
wenig dem primitiven menschlichen BewuBtsein wie dem Anfang 
der Geschichte angehort. 
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2. Die Heiligkeitsattribute der Gotter. 
a. Weisheit und Allwissenheit. 

Jene Attribute der Gotter, die deren Heiligkeit ausmaehen, sind 
demnach nicht die aufleren der Maoht und des Wunders, die ihnen 
zu Gebote stehen — uber diese verfugen auch die Damonen inner- 
halb ihres Gebietes — sondem die inneren, geistigen Eigensebaften, 
und sie sind es allein, um derenwillen der Menseh ihnen die hoehste 
Ehrfureht zollt, die er andem Menschen und die er selbst den 
Helden versagt. Welches sind aber diese dem Wesen der Gottheit 
untrennbar zugehorigen Attribute? 

Eines von ihnen haben wir, da es eng mit der Entstehung der 
Gottervorstellungen zusammenh§ngt, bereits kennen gelemt: die 
Weisheit. Da, trie alle Eigenschaften der Gotter, so auch diese ur- 
sprtinghohste und bleibendste nach ihrem Inhalt der mensehlichen 
Sphare entlehnt ist, nach ihrem Umfang aber diesen Inhalt ins 
Unbegrenzte steigert, so bleibt schlieBlich der Begriff nach In- 
halt trie Umlang derart unbestimmt, daB fur ihn nur die, formale 
Definition einer „hochsten Weisheit" iibrig bleibt. Sucht man 
endlich fur diesen Grenzbegriff dennoch einen positiven Inhalt zu 
gewinnen, so ergibt sich als der in der Enttricklung der Gotter- 
vorstellungen freilich nur in Annaherungen erreichbare, dann aber 
von der Philosophie festgehaltene Begriff einerseits die Allwissen- 
heit, anderseits, da alles unzulangliche Wissen zum Irrtum fuhrt, 
die nie irrende Weisheit als das endgultige Attribut der Gottheit. 
Ihdem das geistige Wesen dort von der Seite des Wissens, hier von 
der des Handelns aufgefaBt wird, bilden jedoch diese beiden idealen 
Eorderungen zugleioh die absolute Einheit der im mensehlichen Geiste 
mannigfaeh auseinandergehenden Grundformen des geistigen Seins, 
des Denkens und des Handelns, die in der Gottheit, die alles weiB 
und niemals irrt, zusammenfallen. Denn in ihr gibt es kein Schwan- 
ken der Motive, das ihre Entschlusse verzogem, keine Reue, die 
sie zu einer Berichtigung begangener Pehler bewegen konnte. Au- 
gustin hat diese Konsequenz der absoluten Gottesidee ausgesprochen 
in den Worten: „Gott denkt die Dinge und sie sind.“ 
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Doch die Idee einer unendliehen Weisheit, fur die Denken 
und Handeln und darum in der letzten Zuspitzung dieser Idee 
Denken und Sein eins sind, ist ein Grenzbegriff des religiosen 
Denkens, der in den konkreten Gestaltungen des religiosen Lebens 
niemals Wirkliebkeit besitzt. Vielmehr kann er hier uberall nur 
den dunkeln Hintergrund bilden, von dem eine Mannigfaltigkeit 
von Vorstellungen sich abhebt, in denen jene ideale unendliehe 
Einbeit von verschiedenen Seiten her in endlichen Bildem sich 
spiegelt. Eine notwendige Edge davon ist, daB es, wenn wir in 
die absoluten Weisheitsattribute selbst das Wesen der Gottheit 
verlegen, eine Vielheit vollkommener Gotter uberhaupt nicht gibt, 
sondem daB diese nur in jenem relativen Sinne xnoglieh sind, 
in welchem sich das menschliche BewuBtsein die Attribute der 
Weisheit in dem hoehsten ihm erreichbaren MaBe verwirklicht 
denken kann. Da aber dieses menscbliche BewuBtsein selbst sich 
entwickelt, so sind auoh die Gottervorstellungen in einen EluB der 
Entwicklung gestellt, der mit dem Moment beginnt, wo Damonen 
und Helden in ibrem Zusammenwirken die fruhesten menschen- 
ahnlichen Gotter erzeugen, bis zu dem andem, wo diese personlichen 
allmahlich in uberpersonliche Wesen ubergeben. Dexm von alien 
andem Attributen, die der Gottbeit beigelegt werden, ist es nun 
vomehmlich das der Allwissenbeit, das diese Grenze ibres person- 
licben Daseins bezeicbnet, da die Schranke oder, wie es in diesem 
Eall ausgedrackt werden kann, die Scbeidung von Motiv und Ent- 
schluB die unaufbebbare Bedingung personlicben Lebens ist. Daram 
bait die 'V’olksreligion, die des personlicben Lebens der Gotter nicbt 
entraten kann, notwendig aucb an ibrer menseblichen Begrenzt- 
beit fest. Mogen die Leidenscbaften mid Kampfe, der Neid, der 
Zom und die allzu menscblicben sinnlichen Triebe, mit denen der 
Mythus die Gotterwelt ausstattet, scbbeBlicb aus dem Kultus ver- 
schwinden, ein rein menscblicbes Motiv bleibt zuriick, das, in der 
Bedurftigkeit des Menscben begrundet, die uniibersteigbare Schranke 
des sinnlichen Daseins auf die Gottbeit ubertragt. DaB die Gottbeit 
den Wunschen, die ihr der Mensob in Gebet und Opfer nahebringt, 
willfahre, daB sie also je nacb der Beschaffenheit dieser Wunsohe 
Entschliisse fassen oder aucb ruckgangig machen konne, dies ist 
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die Voraussetzung des Kultus selbst, so lange dem in ihm statt- 
findenden Yerkehr des Menschen mit Gott eine praktische Bedeutung 
in dem Sinne beigelegt wird. dafi der Mensch durch seine kultischen 
Handi un gen eine Erfullung seiner Wunsche erreichen will, mogen 
nun diese auf die diesseitige oder auf eine jenseitige Welt geriehtet 
sein. Soil diesem Ansturm menschlicher Wunsehe gegenuber jene 
absolute Gottesidee, m der aueh diese letzte ihr im religiosen Kultus 
gezogene Schranke fallt, sieh durchsetzen, so bleibt daher eine 
Ausgleiehung zwisehen den praktischen Anspruchen des religiosen 
Kultus und den Forderungen der absoluten Gottesidee nur dadurcb 
moglieh, dafi der Mensch diese Idee als eine vollig transzendente, 
ihre Umsetzung in einen dem subjektiven Denken erfafibaren Be- 
griff aber als einen Yorgang auffaBt, der die Beschrankung, die 
aus den Bedingungen dieses ansehauliehen Denkens entspringt, 
in das transzendente Objekt selbst projiziert. In der Praxis 
des religiosen Lebens auBert sich dann diese Subjektivierung der 
Gottesidee, die zugleich ein letzter Best anthropomorpher Gottes- 
vorstellungen ist, ’darin, daB die Wirklicbkeit in alien ihren Teilen 
als ein aus der unendlichen gottlichen Weisheit hervorgegangenes 
Erzeugnis des gottlichen Willens angesehen wird, dem der Mensch, 
dessen eigenes Sehicksal in diesem Willen eingeschlossen ist, sich fiigen 
muB. Unverkeimbar ist in dem gegenwartigen religiosen Kultus 
der christlichen Welt diese Auffassung im Wachsen begriffen, wen n 
auch der alte Gedanke einer magischen Beeinflussung der Gottheit, 
aus dem dereinsfe aller Kultus entsprungen ist, immer noch weite 
Yolkskreise und mit ihnen den offiziellen Kultus beherrscht. 

b. Die Gereehtigkeit. 

Eng verbunden mit der Weisheit gilt als ein zweites Haupt- 
attribut der Gotter die Gereehtigkeit. Aus der Weisheit stammt 
das Gesetz, nach welchem Gott die Welt regiert und die Geschicke 
der einzelnen lenkt. So verhalten sich beide wiederum zueinander 
wie Wissen und Handeln: die hochste Gereehtigkeit ist im Liehte 
der absoluten Gottesidee ein unmittelbarer, keinen besonderen Ent- 
schluB fordemder Akt der gotthchen Weisheit. Aber noch mehr als 
diese hat jene Idee einer hochsten Gereehtigkeit in der Entwick- 
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lung der Gotiervorsiellungen einen langen, von Hemmungen und 
Irrungen unterbrochenen Weg zuruckgelegt. Denn mogen aueh Weis- 
heit und Gerechtigkeit als ideale Grenzbegnffe zusammenfallen, diese 
demnacb ebenso allumfassend und fehllos gedacbt werden wie jene, 
die empirisehe Wirklichkeit urugibt beide mit den gleiehen Mangeln, 
indem, wie das ideale Wissen das ideale Handeln in sieh schlieBt, 
so nicht minder der Irrtum des Erkennens den des Wollens mit 
sieh fuhrt, da nunmehr beide zueinander in das Verhaltnis von 
Intellekt und Affekt treten, Nicht der Intellekt als solcher, der 
in die Gotter verlegt deren Weisheit ausmacht, sondem der ihn 
begleitende Affekt, der ihr Handeln bestimmt, pragt ihrem Walten 
den Stempel des Gereehten oder Ungerechten auf; und dieser 
Gegensatz beeintraehtigt nicht bloB das gerechte Walten der 
Gotter, sondem er laBt es auch an alien den Schwankungen teil- 
nehmen, den dieser Begriff in seiner menschlichen Entwicklung 
bietet. Und noch ein anderes Motiv greift hier hemmend ein. Die 
Gotter bilden eine fur sieh bestehende Welt, der der Mensch Ge- 
horsam schuldet, in deren freiem Willen es aber hegt, ob sie sieh 
um ihn kummem oder nicht. Denn hier ubertragt sieh das Yer- 
haltnis des Herrschers zu seinen Untertanen, nicht weniger wie 
andere menschliche Yerhaltnisse, in gesteigertem MaBe auf die Gotter- 
welt. So ereignet sieh hier die groBte Paradoxie, die die religiose 
Entwicklung kennt: der Mensch hat aus seinem innersten Bedurf- 
nisse heraus die Gotter gesehaffen, er selbst aber hat vor allem den 
Bedurfnissen der Gotter zu genugen, damit es ihm wohl ergehe auf 
Erden. So sind es wesentlieh zwei Ursachen, die dieses Attribut 
der gottlichen Gerechtigkeit innerhalb der beginnenden Gotter- 
kulte truben und es zum Teil in das voile Gegenteil der ihm inner- 
halb eines reiferen rehgiosen BewuBtseins zuerkannten Bedeutung 
verkehren. Erstens nimmt das Attribut der gottlichen Gerechtig- 
keit zunachst an alien den Mangeln teil, denen der Begriff der mensch- 
lichen Gerechtigkeit innerhalb eines barbarisehen Zeitalters unter- 
worfen ist; zweitens ist dieser Begriff durchaus einseitig vom Stand- 
punkt der Gotter aus bestimmt: die Gerechtigkeit des Mensehen 
besteht in seinem Gehorsam gegenuber den Gottem, die Gerech- 
tigkeit der Gotter darin, daB sie diesen Gehorsam belohnen und den 



S20 


Der Gottermythus. 


Ungehorsam bestrafen. Je mehr diese ursprungliehe Gerechtigkeit 
der Gotter einer ethisch gereilteren Auffassung als Ungerechtig- 
keit erscheint, rnn so bedeutsamer, auch fur die Entwicklung der 
ethischen Begriffe, ist aber dieser Wandel ; und um so bezeichnen- 
der ist es fur die hier waltende Heterogonie der Zwecke, daB es 
sehlieBlieh doeh gerade die religiose Entwicklung gewesen ist, die 
diese gewaltige ethische Umkehrung in die Idee einer hochsten Ge- 
rechtigkeit herbeigefuhrt hat. 

Zunaehst liefert nun dieser ethische Unwert des urspriing- 
lichen Begriffs der gottlichen Gerechtigkeit den uberzeugenden 
Beweis, daB die Rechtsordnungen der menschlichen Gesellschaft 
ursprunglich keineswegs unter dem EinfluB der fruhesten Gotter- 
kulte entstanden sind. Wie vielmehr die gotthehe Gerechtigkeit 
nach alien ihren Eigenschaften an dem MaBstab der menschlichen 
gemessen wird, so tragt sie auch in ihren Yorzugen wie Mangeln die 
Spuren der Bedingungen an sicb, die das menschliehe Zusammen- 
leben in seinem Schwanken zwischen Liebe und HaB, Hilfe und 
Streit mit sich fiihrt. Wie die Gotter ein diesem menschhchen 
gleichendes Leben fiihren, so wird auch auf ihr Yerhaltnis zum 
Menschen das der hochsten Vorgesetzten zu ihren Untergebenen 
uber tragen. So sind die ersten Grundlagen des sozialen und darum 
auch des sittlichen Lebens von der Erde in den Himmel gewandert, 
nioht umgekehrt. Die Religion und der religiose Kultus wurzeln 
aber zunaehst mcht in sittlichen Motiven, sondem einzag und 
allein in dem Wunseh des Menschen, die Gunst der Gotter und 
dadurch Heil fur sich selbst zu gewinnen. Dem entspricht das 
Motiv, das anfanglich die Gerechtigkeit der Gotter wie die des Men- 
schen ausmacht oder, besser gesagt, ersetzt: die Rache. Wie der 
Menseh die ihm zugefugte Unbill raeht, indem er seinem Gegner 
die gleiehe oder eine ihr womoglich gleichwertige Sehadigung zu- 
fugt, so raohen die Gotter die ihnen zugefugte Unbill, die in der Ver- 
nachlfissigung ihres Kultus oder auch, wo das Ehrgefiihl des Men- 
schen selbst besonders entwickelt ist, in dem menschlichen Uber- 
mut besteht, der sich im Vollgefuhl seines Gluckes den Gottem 
gleichstellt. Umgekehrt dagegen belohnen die Gotter den, der treu 
lhrem Kultus obhegt und sich demutig ihrem Willen beugt. Das 
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sind die Zuge, die mis, wenn auch naeh der Eigenart der Volker 
mannigfaeh abgetont, doch im wesentlichen ubereinstimmend iiber- 
all entgegentreten, wo die religiose tlberliefenmg noeh in eine re- 
lativ frube Zeit zuruckreicht. Hier sind die grieehisehen Gotter 
Homers nicht weniger anf den ibnen sehuldigen Opfertribut be- 
dacht wie der israelitisehe Jahwe, nnr daB bei diesem das Motiv 
der Alleinberrschaft die Strenge, mit der er uber seinem Knltns 
waeht, und damit den vorwiegend drohenden und strafendea Cha- 
rakter des Gottes bedingt, wahrend anderseits allerdings die Uber- 
tragung der patriarebaliseben Stammesordjmng anf das Yerhalt- 
nis des Gottes zu seinem Volke in hoherem MaBe geeignet ist, 
anch in alien Angelegenheiten des weltbchen Lebens Verkehr und 
Sitte unter den Sebutz des Gottes zn stellen 1 ). 

Doeh wenngleich die Idee der Gerecbtigkeit menschlicben 
Ursprungs ist, so ist es docb der Gotterkult, unter dessen Sebutz 
diese Idee berangereift ist und schlieJBlieh jenem Grenzbegriff einer 
boebsten Gerecbtigkeit entgegengefuhrt hat, der zuletzt als ein 
Attribut der Gottbeit steben bleibt. Der Weg zu diesem Ziel fuhrt 
auch hier durch die Reihe der Gotterkulte. In ibnen suebt der 
Menscb fur sich und fur die Gemeinschaft, der er angehort, die Hilfe 
der Gotter. Zunaehst bedient er sicb dazu kaum anderer Mittel 
als derer, mit denen er die Damonen beschwort. Aber der person- 
Hebe Gott widerstrebt dem magischen Zwang der Kultzeremonien. 
So tritt, je erbabener das Bild des Gottes wird, an die Stelie des 
Zwangs der freie Wille des Gottes selbst, der durcb die ihm im Kultus 
bewiesene Ebrfurcbt gewonnen werden muB. Damit wandelt sicb 
der Zauber, den der Menscb auf den Gott auszuuben sueht, mehr 
und mebr in ein Gebot, das der Gott an den Mensehen riehtet, und 

x ) Hat die Vielgestaltigkeit des grieehisehen Gotterhimmels im Verein 
mit der groBeren Vielgestaltigkeit des Lebens diese Entwicklung, wie man wohl 
annehmen darf, verzogert, so treten dafur die versehiedenen Stadien derselben, 
besonders m dem in der Gesehichte der Dichtung, dann auch. der Philosophie 
sich auspragenden Geist der Zeitalter urn so deutlicher ausemander. Hier bieten 
Homer, dieser wieder etwas abweichend in Ihas und Odyssee, Hesiod, die Hym- 
nendichtung, endlieb die Tragiker eme Reihe, in der sich augenfallig das sittlich 
religiose Weltbild der Zeiten und zum Teil auch das der versehiedenen Be- 
volkerungen spiegelt. Vgl. hierzu und zu dem Folgenden Max Wundt, Ge- 
schichte der grieehisehen Ethik, Bd. 1, Kap. IV — VI. 

Wundt, Volkerpsychologie YI. 2 Aufl 
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indem dieses Gebot an alle ergeht, die sich, durch gemeinsame Be- 
durfcisse getrieben, in gemeinsamen Kulten den Gottem nahen, 
treten die Ordnungen, die das Yerbalten des Menschen zum Menschen 
regeln, in die Beihe der Guter ein, die die Gottheit in ibren Schutz 
nimmt. So bemachtigt sieb die Bebgion der Sittlichkeit, nicbt weil 
diese urspriinglich auf gottlieben Geboten beruht, sondem weil 
die ixn gemeinsamen Kult verebrten Gotter sieb notwendig aucb 
zu Bescbutzem des gemeinsamen Lebens erbeben. Damit werden 
die Gotter zu Eacbem nicbt bloB der gegen sie selbst begangenen 
Yerfehlungen, sondem zugleicb der andem, deren sieb der Menseb 
gegen den Menseben sebuldig macht, und indem den Gottem aueb 
diejenigen Yerfeblungen nicbt verborgen sind, die dem Auge des welt- 
lichen Biebters entgeben, steigert sich die bindende Kraft der Ge- 
bote der Sitte, und die auBere, durch Zwang und Gewobnbeit auf- 
reebt erbaltene Norm wird zu einem inneren Pfhchtgebot, dessen 
Verletzung, wo sie sonst ungesuhnt bleibt, der Strafe der Gotter 
nicbt entgehen kann 1 ). 

Indem die Gebote der Sitte unter die Obhut der Gotter ge- 
stellt werden, wirkt nun aber dieser Vorgang nicbt minder auf die 
Gotter selbst versittliebend zuriick. Eine bedeutsame Edge dieser 
Buckwirkung ist es, daB gleicherweise bei Gottem wie Menschen 
der sinnliche Affekt der Bacbe durch die sittliche Eorderung der 
Strafe abgelost wird. Eur die Gotter ist dieser Ubergang un- 
mittelbar daran gebunden, daB das zwischen Menseben begangene 
Yergehen nunmehr als ein Yergeben gegen die Gotter selbst gilt. 
Aucb die Gotter sind Baeher, nicbt strafende Bicbter, so lange sie 
nur den an ihnen selbst begangenen Frevel bedroben. Strafen im 
eigentlichen Sinne des Wortes verhangen sie erst von dem Augen- 
blick an, wo sie die unter Menseben geltenden Gebote der Sitte in 
ihren Schutz nehmen. Nun aber werden sie zu boebsten Bicbtem, 
weil sie vom Irrtum menschlicher Bichter frei sind. Die altesten 
Gesetzgebungen werden darum entweder, wie der Mosaisebe De- 
kalog, dem Gott selbst in den Mund gelegt, oder der Herrscber er- 

x ) tlber die Bezieiuingen, in denen hierbei die versehiedenen Faktoren 
der religiosen am denen der sittlichen Entwieklung stehen, vgl. meine Etiuk 4 , 
I, S. 41— 108. 
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laBt sie im Namen des Gottes, — eine Wendung, die in gewissen 
formelhaften Einleitungsworten von dem Gesetzgebungswerk des 
babylonischen Konigs Hammurabi an zum Teil bis zum heutigen 
Tage erhalten geblieben ist. 

Indem nun die Yorstellung, die Gotter seien die Sehopfer und 
Erhalter der auBeren Weltordnung, dieser andern, nach der sie 
das oberste Eichteramt der sittlichen Welt ausuben, zu Hilfe 
kommt, bezeichnet die hier in den Vordergrund tretende Idee der 
strafenden Gottheit deutlich den Wandel, den unter dem EinfluB 
der Gotterkulte und in Wechselwirkung mit dem sittlichen Leben 
das Attribut der gottlichen Gereehtigkeit erfahrt. Dabei bildet 
besonders die Zeit, auf die sich die strafende Gereehtigkeit der 
Gotter erstreekt, ein Merkmal von symptomatiseher und zugleich, 
wie es scheint, von allgemeingiiltiger Bedeutung, so daB, ahnlieh 
wie mit der Steigerung der Kultur die geschichtliche Erinnerung 
groBere Zeitraume umspannt, so die Wirkungen der gotthchen 
Gereehtigkeit mit der Steigerung und Yertiefung der Gotterkulte 
fortan sich uber zunehmende Zeitraume erstrecken, um sehlieB- 
lieh, wie bei alien Attributen der Gottheit, mit der Idee des tin- 
endliehen abzusehlieBen. Im allgemeinen laBt sieh aber der Ver- 
lauf dieser Entwicklung in drei Stadien scheiden. Im ersten 
folgt die Strafe schnell der Tat, und noch steht dabei der Erevel 
gegen die Gotter im Vordergrund, wahrend namentlieh geringere 
Yergehen des Menschen gegen den Menschen der Eache des Be- 
sehadigten uberlassen bleiben. Auch erstreckt sich die gottliche 
so wenig wie die menschliche Strafe uber das Leben des Taters 
hinaus. Dies ist die Yorstellung, die uns noch in den homerischen 
Epen, namentlieh in der Dias begegnet. Daneben richtet sich die 
Easchheit des Strafvollzugs nach der Macht der Gotter: Zeus totet 
dureh seinen Blitzstrahl den Prevler im Moment der Tat, die andem 
Gotter uben meist spater erst dureh Krankheit und andere Heim- 
suchungen ihre Yergeltung. In einem zweiten Stadium trifft die 
Strafe, wenn sie den Schuldigen verfehlt, dessen Nachkommen. 
Die Entstehung dieser Idee einer von Geschlecht zu Gesehlecht 
fortwirkenden Vergeltung ist ubrigens sichtlich von allgemeinen 
Kulturbedingungen abhangig. Wir begreifen, daB das Auftauchen 

21* 
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dieses Gedankens einer Erbsunde, deren Strafe den Schuldlosen 
treffen kann, der damit die Sehnld eines Abnen stihnen muB, einer 
patriarehaliseben Stammesordnung, wie der israelitisehen, in 'weleher 
die Eeste eines Ahnenkultus naehwirken, naher liegt als einer kriege- 
risehen Gesellschaft, wie sie uns das homerische Epos sehildert. So 
ist es denn zwar beiden gemeinsam, daB die Sorge um die Zukunft 
nieht Tiber das irdische Leben hinausreicbt; aber dem Israeliten 
bietet der feste Glaube, daB Jahwe die Sunden der Vater, wenn 
niebt an ihnen, an den Nachkommen ahndet, eine Aushilfe, die 
ihn unentwegt anf die Gerecbtigkeit seines Gottes vertrauen laBt. 
Ereilich fiihrt die Zuversieht, jede Tat, sei sie gat oder bose, finde 
irgend einmal ibren Lobn, zugleich die tlberzengung mit sicb, 
jedes MiBgesebiek, das einen Menscben treffe, sei eine Strafe for 
begangene Sebuld, eine Vorstellung, die, um die Gerecbtigkeit des 
Gottes gegen alle Zweifel zu sicbem, dem scbuldlos leidenden Men- 
scben das sebwerste Unrecbt zufugt. Der Dicbter des Baches Hiob 
hat dem bier sicb eroffaenden Zwiespalt zwischen Sittlicbkeit and 
Eeligion in den Anklagen des duldenden Hiob wider Jabwe and 
seine gesetzestreuen Bekenner einen ergreifenden Ausdruck ge- 
geben. Gemilderter tritt ans die gleicbe Erom der religiosen Ver- 
geltangsidee bei den Griechen der naehhomerisehen Zeit entgegen. 
DaB der einzelne seine Gluoksguter aucb den Naehkommen ge- 
siebert seben mochte, ist, wo eine friedlicbe Kultur Platz gegriffen 
hat, ein uberall verbreitetes Streben. DaB es zum Gluck des ein- 
zebaen gehore, von ruhmvollen Vorfabren abzustammen. und mit 
dem Besitz tucbtiger Sohne gesegnet zu sein, ist daher ein Gedanke, 
der in Pindars Oden wie in Herodots Gescbicbtserzablung des 
ofteren wiederbehrt, und zu ihm bildet der andere, den die Tra- 
giker in mannigfachen Yariationen bebandeLa, daB die Sebuld der 
Abnen an den Enkeln gestraft werde, die Kebrseite 1 ). Aber gerade 
in den Mysterienkulten, auf die die tragische Dicbtung als ihre 
Ursprungsstatte hinweist, und die ihrerseits aus den alten Acker- 
kulten bervorgegangen sind, kirndet sicb auch sebon der Uber- 
gang in das dritte Stadium an. Er ist in den orphisehen Mysterien- 
kulten sowie in der mit diesen zusammenbangenden pythagorei- 
a ) M. Wundt, Geschichte der griechischen Ethik, I, S. 104 ff., 159 ff. 
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schen Lehre vorbereitet. Seine Yollendung findet er in der Plato- 
nischen Philosophie. Hier mtindet die griechisehe. Entwioklung 
in jenen Unsterblichkeitsglauben, der, aus den Nachwirkungen 
alter Totenkulte hervorgegangen, frnber oder spater uberall den 
Gottermythus in sioh anfni mmt . Er ist es, der insbesondere auch 
das Attribut der gottliehen Gerechtigkeit seiner Yollendung ent- 
gegenfuhrfc, indem er die Strafe, die der Schuld gebuhrt, als deren 
unausbleibliche Folge auffaBt. Wo sie den Lebenden verschont, 
da txifft sie den Sohuldigen am so sieherer in der jenseitigen Welt. 
Wir werden die Entwioklung dieser Vorstellung unten naher ver- 
folgen. Hier muBte nur insofem ihrer gedacht werden, als sie es 
ist, die das zweite Heiligkeitsattribut, die Gerechtigkeit, der gleichen 
Yollendung zufuhrt, die das erste, die Weisheit, in der Idee der 
Allwissenheit gefunden hat, als deren notwendige Folge hier zu- 
gleich die Idee der absoluten Gerechtigkeit erseheint. Denn der 
sllwissende Gott kennt jede Schuld, auch die geheimste, und so 
entgeht kein Mensch seiner vergeltenden Gerechtigkeit; ja die An- 
schauung liegt nun nahe genug, nicht das diesseitige, sondem erst 
das jenseitige Leben sei uberhaupt der Schauplatz, auf dem Lohn 
und Strafe dem einzelnen zuteil werden, und die Gerechtigkeit 
Gottes betatige sich nicht zum wenigsten darin, daB sie dem von 
irdischem Gliick Begunstigten die Erwerbung einer kiinftigen 
Gluckseligkeit mehr erschwere als dem, der auf Erden von Trub- 
sal heimgesueht sei. »Es ist leichter, a sagt Jesus, »daB ein Kamel 
durch ein Nadelohr gehe, als ein Reicher in das Reieh Gottes. « Der 
hier angeregte Gedanke fuhrt dann aber weiterhin zu der Frage: 
wer ist uberhaupt sehuldlos? Hat jeder Mensch seine Sunde, so 
hat auch jeder seine Strafe zu tragen. So fordert denn jenes Attri- 
but der absoluten Gerechtigkeit um so mehr, je weniger es an sich 
eine Ausnahme duldet, seine Ausgleichung durch das dritte Attribut 
der Heiligkeit: die Barmherzigkeit. 

In dem MaBe, als die Idee der Yollendung des menschlichen 
Lebens in einer jenseitigen Welt den Begriff der gottliehen Gerech- 
tigkeit zum absoluten Ideal erhebt, und als im Gegensatze dazu 
der Unwert des gegenwartigen menschlichen Daseins empfunden 
wird, erwaeht in dem religiosen BewuBtsein der Trieb nach Er- 
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losung. Zwei Motive treffen in diesem Trieb zusammen : das Ge- 
fiibl der Mangel ttnd Leiden des eigenen Daseins, und das Gefuhl 
der unbegrenzten Ebrfurcbt vor der Gottheit. Beide bestimmen sicb 
gegenseitig: die menscblicbe BeschrSnktbeit fordert als Gegensatz 
ein absolut unbesebranktes Sein, das der Menscb sebliefilicb in 
der zum Unendlicben erbobenen Gottbeit verwirklieht siebt; tind 
diese Gottesidee maeht wiederum dem mensoblicben BewuBtsein 
die engen Grenzen seines personlicben Lebens fublbar. Darum 
ist der Gedanke der Erlosung ein spates Erzeugnis religioser Ent- 
wieklung, das eine uberpersonlicbe Gottbeit mit den Eigensehaften 
der AUwissenheit und absoluten Gereebtigkeit voraussetzt. 

c. Die Barmlierzigkeit. 

Hier ergibt sicb nun aber, daB die zweite dieser Eigenscbaften 
nicbt festgebalten werden kann, wenn sie nicbt mit dem Hauptmotiv, 
das der Idee jener iiberpersonlicben Gottbeit zugrunde liegt, in 
Widerstreit geraten soil. Wie kann der Menscb, der aus der Be- 
sehrsinktheit und Bedurftigkeit seines eigenen Wesens heraus diese 
Idee gescbaffen, die Wirklicbkeit einer solcben Gottbeit ertragen, 
ohne dieser absoluten Gereebtigkeit gegeniiber als ein Opfer seines 
eigenen Ideals in niebts zu versinken? Da ist es die dritte ab- 
solute Eigensehaft, die, direkt aus dem menseblieben Erlosungs- 
trieb geboren, der gottlicben Gereebtigkeit zur Seite tritt: die un- 
endlicbe Barmberzigkeit. Eine wiebtige Abzweigung des Gotter- 
mytbus, der Jenseitsmytbus, wurzelt in der Tat, wie wir im naebsten 
Kapitel seben werden, in den Entwicklungen, die er in den Kul- 
turreligionen gefunden, zu einem wesentbeben Teile in dem Kampf 
dieser beiden Motive, der Gereebtigkeit und der Barmberzigkeit, 
In den alteren Beligionen ist die Gereebtigkeit das berrSchende 
Prinzip. Sie waltet am unbeugsamsten, wenn, wie im alten Israel, 
Lobn und Strafe ganz in das diesseitige Leben verlegt werden. Wo 
dagegen die Vergeltung dem Jenseits zugebort, da regt sicb aueb 
friibe schon, vor allem in den Gebeimkulten der Kultur- und viel- 
leiebt selbst maneber Halbkulturvolker, das Streben, dureb die 
Hilfe der Gotter von den Scbrecken des Todes befreit zu werden, 
Aber selbst in den Mysterienkulten der Griecben, die binders 
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in spaterer Zeit gams diesem Streben gewidmet sind, bleiben die 
Mittel zur Gewinnung der Gunst der Gotter auBerliche, ebenso 
wie diese Gunst selbst eine auBere, dureh Opfer und magisehe Zere- 
monien zu gewinnende ist. Noch ist das Erbarmen nicht zu einem 
unverauBerliehen Attribut der Gottheit geworden. Diesen Sehritt 
haben erst die beiden groBen Erldsungsreligionen getan: der Bud- 
dhismus und das Christen turn. Beide freilieh auf verschiedenen 
Wegen: der Buddhismus, indem er das Erbarmen mit der leidenden 
Kreatur als die erlosende Macbt 5m eigenen BewuBtsein des Men- 
schen den gewalttatigen und erbarmungslosen Gottem der auBeren 
Welt entgegenhalt, das Christentum, indem es die Attribute der 
hochsten Gerechtigkeit und der hochsten Barmherzigkeit in der 
unendliehen gottliehen Gnade vereinigt denkt. 

Wie jede groBe Umwalzung des mensehlichen Denkens, so 
ist aber auch diese nur teilweise in der Lime der vorangegan- 
genen religiosen Entwieklung erfolgt; zu einem andera, in diesem 
Fall ungleich wesentlicheren Teile verdankt sie ihre gewaltige ge- 
schichtliche Wirkung dem Gegensatz und dem Kampf gegen das 
Vorangegangene. Buddha laBt die alten Gotter bestehen, doch sie 
gehoren, ahnlich den Kasten und andem Einrichtungen der mensch- 
lichen Gesellschaft, der auBeren Welt an. Selbst das Brahma, diese 
hbchste Steigerung der alten Gottesidee, ist bloB das auBere Leben 
der Seele, nicht das geistige Sein selbst, das der Mensch nur in seinem 
eigenen BewuBtsein findet. Noch mehr wendet sich die Predigt 
Jesu direkt gegen den starren judischen Gesetzesglauben. »Es 
ist gesagt: Auge um Auge, Zahn um Zahn, ich aber sage eueh: nicht 
dem Bosen widerstehen, sondem wer dich schlagt auf die rechte 
Wange, dem biete auch die andere«, und: »Es ist gesagt: du sollst 
lieben deinen Nachsten und hassen deinen Feind, ich aber sage 
euch: liebet eure Feinde und betet fur eure Yerfolger«. Im Yer- 
gleieh mit dem Gegensatz dieser von Jesus selbst absichtlieh in 
seharfem Kontrast einander gegenubergestellten sittlichen An- 
schauungen verschwindet die Yerbindung, die der monotheistische 
Gedanke zwischen beiden Beligionen herstellt. Sie tritt um so mehr 
zuriick, je tiefer zugleich die Kluft ist, die den eifersiiehtigen Gott 
Israels, der jeden "Ubertrefcer seiner Gebote mit Yemiehtung be- 



328 


Der Gottermythus. 


droht, von dem Gott Jesu scheidet, dessen Wesen der erste Jo- 
hannesbrief in die Worte fafit: »Gott ist die Liebe, and wer in der 
Idebe bleibt, der bleibt in Gott und Gott in ihmk Hier flieBen 
alle andem Attribute der Heiligkeit in diesem letzten der Liebe 
zusammen, das darum die Gottheit selbst ist, und durch das der 
Mensch eins xnit der Gottheit wird. 

3. Die Objektivierungen der Heiligkeit. 
a. Heilige Platze, Kultmale, Tempel. 

Wenn die Heiligkeit als ein geistiges Wertpradikat in der Per- 
sonliehkeit der Gotter begrundet ist, so bleibt sie jedoch keines- 
wegs auf diesen ihren ursprunglichen Sitz beschrankt, sondem 
mehr als irgendein anderes der gottlichen Attribute tragt diese 
innere Eigensehaft die Macht in sieh, auf andere Gegenstande uber- 
zugehen, die irgendwie direkt oder indirekt mit den Gottem in Be- 
ziehung stehen. Es mag sein, daB gerade der geistige Charakter 
der Heiligkeit, durch den diese der sinnlichen Anschauliehkeit, 
mit der sich die Phantasie das AuBere der Gotter vergegen war t igt , 
entbehrt, einer solchen auf unsichtbaren Wegen erfolgenden Uber- 
tragung freien Baum laBt. Liegt doch in diesem Mangel einer be- 
stimmten sinnlichen Form fur den Begriff des Heiligen zugleich 
das Mjstische, Geheimnisvolle begrundet, welches das Walten der 
Gotter von fruh an umgibt und sie schlieBlich in unsichtbare, rein 
geistige Wesen verwandelt. Unter den hierher gehorigen Erschei- 
nungen, die wir unter dem Namen der » Objektivierungen der 
Heiligkeit « zusammenfassen konnen, nimmt nun die Ubertragung 
auf den Ort, an dem die Gottheit verehrt wird, der Yerbreitung 
und wohl auch der zeitlichen Entstehung nach die erste Stelle ein. 
Zugleich scheidet sich hier der Gotterkult dadurch, daB er feste 
Platze wahlt, an welche die von der anwesend gedachten Gottheit 
wie ein Kontagium ausstromende Heiligkeit gebunden bleibt, von 
den meist behebig ihren Ort wechselnden Damonen- und Fetiseh- 
kulten. Dabei sind durchweg solche Platze durch ihre Naturbe- 
sehaffenheit ausgezeichnet. Bald sind es Waldlichtungen, bald 
eingeschlossene Gebirgstaler, oder, wo naturliche Begrenzungen 
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fehlen, da wird ein freier Baum durch Pfahle und andere Merkzeiehen 
als heiliger Kultraum gegen seine Umgebung abgegrenzt. So sind 
diese von der Kultgenossensehafi in der freien Natur gewahlten 
Kultstatten die Yorlaufer der spateren Tempel, wad es ist zunaehst 
das aus dem Bedurfnis des gemeinsamen Kultus entspringende 
Motiv der Einfriedigung der Kultstatfce, das gelegentlich schon 
auf einer den eigentlichen Gotterkulten vorangehenden Stufe, z. B. 
bei den Totemkulten der Australier und den Vegetationskulten 
der Puebloindianer, zu einer ahnlichen Wahl fester Kultplatze 
fuhrt. Dennoeh pflegen in solchen Fallen den letzteren andere, 
zu der Einfriedigung hinzutretende Merkmale zu fehlen, die vor 
allem mit bestimmten, speziell den Gotterkulten angehorigen Eiten, 
besonders den Opferriten zusammenhangen, und an die wesenfclieh 
jene von dem Gott auf semen Kultort ubergehende Heiligkeit ge- 
bunden ist. Naturlich ist nicht ausgeschlossen, daB, wie die Da- 
monenfurcht eine Yorstufe der Ehrfurcht vor den Gbttem ist, so 
aueh bei alien jenen Zauberkulten, die langere Zeit an der gleichen 
Stelle abgehalten werden, an dieser selbst ein Hauch dieses Zaubers 
haften bleibt. So ist schon bei primitiven Stammen der Glaube 
verbreitet, an bestimmte Naturobjekte, wie Baume und Quellen oder 
aueh bloB an bestimmte Orte, sei ein Zauber gebunden. 

Sind in derartigen Erscheinungen zweifellos Yorlaufer des den 
Platz des Gotterkultus umschwebenden Zaubers anzuerkennen, 
so seheidet sieh nun aber dieser von jenen wesentlich dadurch, daB 
der Gott selbst fortwahrend mit der ganzen Fulle seiner Macht 
an jedem der Platze, die zu seinem Kultus ausersehen sind, wirk- 
sam gedacbt wird. Diese Yorstellung findet in der Errichtung eines 
festen Kult males, das diese Anwesenheit bestimmter fixiert, 
semen Ausdruck. Dieses Kultzeicben besteht in einem Pfahl oder 
Stein, der enger als der umgebende Kultplatz mit der Personlich- 
keit des Gottes assoziiert wird. Besonders der Pfahl wird so wegen 
der allgemeinen Ahnlichkeit seiner Gestalt mit der des Menschen 
zum besonderen Sitz des Gottes. Er regt daher unmittelbar dazu 
an, dieser schematischen Ahnlichkeit durch die Einzeichnung ein- 
zelner Zuge, wie der Augen, des Mundes, der Nase, am oberen als 
Kopf gedachten Teil nachzuhelfen. So entsteht das primitive, in 
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seiner auBeren Gestalt einem Fetiseh ahnliche Gotterbild. Gleich- 
wohl unterscheidet sieh dieses Bild dureh zwei Merkmale, die 
der weit verbreiteten Ansicht, der Gotterkult habe selbst als 
Fetisehkult begonnen, durchaus widerspreehen. Ein erstes, auBer- 
liches Merkmal besteht schon darin, daB dieses priirdtive Gotter- 
bild das feste Zentrum einer Kultstatte ist, wahrend der Fetiseh 
beliebig herumgetragen werden kann. Insbesondere gilt dies auch 
fur diejenigen Fetisehe, die in ruckwartsgekehrter Entwicklung, 
wie Kruzifixe, Marien- und Heiligenbilder, aus Objekten ernes 
Gotterkultus zu Fetisehen geworden sind. Das zweite, wesentlichere 
Merkmal liegt aber darrn, daB Fetiseh und Gotterbild zwei ganz 
und gar abweiehenden mythologisehen Entwicklungen angehoren, 
vermoge deren sieh zwar ein Gotterbild, sei es nun ein Produkt 
primitiver oder fortgeschrittener Kunst , in einen Fetiseh ver- 
wandeln kann, niemals aber umgekehrt ein wirklicher Fetiseh, der 
das Objekt der fruher geschilderten eharakteristisehen Fetisehkulte 
bildet, sieh, soweit unsere Kenntnis des Fetischismus reieht, zu 
einem eigentlichen Gott welter entwiekelt hat 1 ). Auch ist es nieht 
im geringsten wahrscheinlich, daB jemals in einer prahistorischen 
Zeit in diesen mit den allgemeinen psychologischen Eigenschaften 
des Menschen eng zusammenhangenden Erseheinungen andere 
Gesetze maBgebend gewesen seien als heute. DaB em Gebilde pri- 
mitiver Kunst eine sehr verschiedene Bedeutung haben kann, je 
nach der Entwicklung, der es angehort, ist nicht zu bezweifeln. 
Einem geometrischen Ornament laBt sieh z. B. oft nieht ohne wei- 
teres ansehen, ob es primar entstanden oder erst dureh eine fort- 
sehreitende Stilisierung zu einem solchen geworden sei: nur aus 
dem Zusammenhang, in dem es mit andem der gleiehen Entwicklung 
angehorenden Objekten steht, laBt sieh im allgemeinen diese Alter- 
native entscheiden. Ganz so kommt es nun bei einem fetischartigen 
Bild auf die Umgebung an, in der es gefunden wird, und auf die 
Kultur, der es angehort, ob es wirklich Objekt eines Fetischkultus 
jemals gewesen ist. Aus dem Bild allein auf den Kult zuruckzu- 
schlieBen, ist um so weniger erlaubt, je versehiedener die Kulte 


*) VgL Bd. 4 2 , S. 285ff. 
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sind, am die es sieh handelt 1 ). In. der Tat sind aber in diesem Fall 
die Ausgangspunkte der Entwicklung ganzlicb versehiedene. Der 
genuine Fetiscb, wie er uns vor allem in den Kulten der zentral- 
und westafrikaniscben Yolker begegnet, ist durcbweg ein Kxrnst- 
produkt, in der Eegel die robe Nacbbildung einer menschbcben, 
seltener einer tierischen Form, besonders des Angesichts. Das pri- 
mitive Gotterbild gebt dagegen entweder auf ein in der Natur vor- 
gefundenes, oft auch anscbeinend nur zum Zweck, als Ortszeicben 
zu dienen, zugesehnittenes oder bebauenes Objekt, einen Pfabl 
oder Stein zuruek. Dieses Objekt ist dann wobl gelegentlicb mit 
den Andentungen eines Gesicbts, das die Anwesenheit des Gottes 
an dem Kultort bezeiebnen soli, verseben; doeb kann dies ebenso 
gut dauemd unterbleiben. So dienten bei den semitiscben Yolkem 
zumeist beibge Steine als Kultmale. Der steineme Opferaltar der 
Israebten und der Obelisk des agvptischen Tempels ersebeinen so 
als die beiden, naeb versckiedenen Bicbtungen gebenden Entwick- 
lungen des ursprungbcben Kultzeicbens : bei dem Opferaltar ist die 
Hauptbandlung des Kultus, das Opfer, auf das Kultmal ubertragen 
worden; der Obelisk verkundet als weithin sicbtbares Zeichen die 
Statte, wo der Gott verebrt wird 2 ). An der Form des Altars laBt 
sicb bisweilen nocb diese Entstebung aus dem Kultmal verfolgen. 
Er bleibt bei den Semiten ein boch aufgericbteter Stein, so lange 
man blofi das Blut des Opfers an semem FuB ausgiefit. Wird das 
Opfertier verbrannt, so wandelt sicb das Kultmal in den Kultberd 
um, der nunmebr dem Altar die bleibende Form eines Tisches gibt, 
Erscbeint dem gegenuber der Obelisk als eine arebitektonisobe 
Steigerung des ursprungbcben Kultmals, so scblieBen sicb dem 
nun weiterbin die Formen des Turmbaus an, die, nacbdem der 
freie Kultplatz durch den Tempel ersetzt ist, das Wobnbaus des 
Gottes nacb aufien kennzeicbnen. Mit dieser Spaltung des ursprung- 
bchen Kultmals differenziert sicb dann aucb die Heibgkeit des 

1 ) Vgl. uber solche von den Mythologen sogenannte Fetisohe bei den 
6riechen Gruppe, Gnechische Mythologie, Bd. 2, S. T72lf., und de Yisser, Die 
niebt mensehengestaltigen Gutter der Gneohen, S. 27££. Bei den Germanen 
K. Helm, Altgermanisohe Keligionsgesc'nichte. I, S. 214ff. 

2 ) W. B. Smith, Die Behgion der Semiten, S. 128ff.; Volkerpsyehologie 
Bd. 3* S. 253ff. 
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Kultplatzes: der Tempel als Gauzes ist heilig; zugleich gewinut 
aber im Innern der Altar mit seiner Umgebung als die St&tte, an 
der die Gottheit das Opfer entgegennimmt, eine erhohte Heiligkeit 1 ). 

Wie der Steinpfeiler bei den Semiten, so ist bei vielen indo- 
germanisehen Yolkern der Holzpfahl in fruher Zeit ein verbrei- 
tetes Kultmal. Ist die urspriingliche Bedeutung beider vermut- 
lich die gleiehe gewesen, so scheiden sie sich jedoch teilweise in 
ihrer weiteren Entwieklung. Die Umwandlung in ein Gotterbild 
lfifit der Stein bei den Hilfsmitteln einer primitiven Knnst nur in 
nnvollkommener Weise zu. Um so leichter fugt sieh ihr der hol- 
zeme Pfahl, bei dem uberdies von vornherein die Assoziation mit 
der menschlichen Gestalt naher liegt. Yor allem aber kommt hier 
der Zeichnnng der Hauptteile des Angesichts die leichtere plastische 
Formgebung zu Hilfe. Wie bei dem Kultstein die Entwieklung zum 
Opferaltar, so ist daher bei dem Kultpfahl die zum Gotterbild die 
naher liegende. Gleichwohl kommt aueh hier dem Gotterbild schwer- 
lich die Prioritat zu. LaBt sich doch das Bild leicht aus einer Er- 
ganzung des schliehten Kultmals, kaum aber dieses aus einer Re- 
duktion des ersteren entstanden denken. Nicht minder spricht fur 
diese Entwieklung die Tatsaehe, daB in vielen slawisehen Sprachen 
die Worter fur Stab, Pfahl, Balken die Bedeutung »Gotteridol« 
angenommen haben 2 ). Mit der namentlich im AnschluB an den 
Tempelbau eintretenden Vervollkommnung der Steinplastik wird 
dann das dauemdere Material auch fur das Gotterbild verwend- 
bar, und Gotterbild und Opferaltar werden nun innerhalb des 

1 ) Zu welehen Konsequenzen die Auffassung der Kahle, Heiler, Sterne 
und anderer Kultmale als fetischartiger Gotter fuhren kann, zeigen die Aus- 
fuhrungen Herm. Schneiders uber den Ursprung der agyptischen Religion (Kul- 
tur und Denken der alten Agypter, 1907, S. 37 Iff.). Naeh diesem Autor sollen 
die agyptischen Gotterkulte mit der Verehrung von Stein- und Tierfetischen 
begonnen haben. Unter dem EinfluB der » Schreiber « seien dann diese in die spateren 
Gotter ubergegangen, neben denen aber auch noch weiterhin Steine als Gotter 
verehrt wurden, daher man z. B. den Obelisken besondere Pnesterschaften zu- 
geteilt habe. Die personlichen Gotter sollen schlieBlich durch die agyptischen 
Schreiber erfunden worden sein, weil diesen der Kultus von Steinen und Tieren 
nicht mehr der menschlichen Wurde zu entsprechen schien! (S. 37 7f.) 

2 ) Meringer, Indogermanische Forschungen von Brugmann und Streit- 
herg, Bd. 17, S. 1591 ; Bd. 18, S. 2781 
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heiligen Raumes zu Objekten von hoherer Heiligkeit, jener als un- 
mittelbares Zeichen der Anwesenheit des Gottes, dieser als der Ort, 
an dem der Menseh in Gebet nnd Opfer der Gottbeit nabt. 

Die durcb das Kultmal oder dureb Altar nnd Gotterbild ge- 
kennzeichnete Statte teilt endlicb ibre Heiligkeit den sonstigen 3n- 
balten mit, insofem diese nicbt dureb ibr eigenes unbeiliges Wesen 
den beiligen Raum beflecken, wo es nnn meist besonderer Reini- 
gungszeremonien bedarf, um dessen Heiligkeit wieder herzusteUen. 
Darin wiederbolen sicb die dem Tabu eigenen Gegensatze des 
Reinen und des Unreinen auf einer dem spezifischen Cbarakter 
des Heiligen entsprecbenden boberen Stufe. Wie die Verletzung 
der Heiligkeit den Ort des Kultus entweibt, so verleibt dieser 
Ort den Dingen, die seinem Scbutz anvertraut werden, oder dem 
Menscben, der ibn in frommer Ebrfurebt betrxtt, die Weibe der 
Heiligkeit. So bewahrten die Germanen ibre Feldzeichen wahrend 
des Fried ens an ibren Kultstatten (Tacitus Germ. cap. 7). Amu- 
lette empfangen naeh einer weit verbreiteten Anscbauung eine er- 
bobte sebutzende Macbt durcb die Weibe lm Tempel. Yor allem aber 
ist es der Menscb, der im beiligen Raum dieser Heibgung in ver* 
scbiedenen Formen teilhaft wird. In erster Linie ist es der Priester, 
besonders wahrend er kultiscbe Handltmgen vomimmt, auBerdem 
aber dauerad, wenngleicb in vermindertem Grade, durch den Uber- 
gang dieser vom Beruf ansstrablenden Heiligkeit auf die Person 
seines Tragers. Wicbtiger nocb sind hier diejenigen Formen der 
Heiligung, deren jeder Menscb teilhaft werden kann und deren 
sicb im allgemeinen drei unterscheiden lassen. Die erste, seltenere, 
die zumeist an die Kultstatten bestimmter Orakelgotter gebunden 
ist, bestebt in der propbetiscben Erleuebtung, die der Gott 
dem mitteilt, der sicb an dem geweibten Ort zum Schlafe nieder- 
legt. Die zvreite, die an die als Heilgotter verebrten Gottbeiten 
gebunden zu sein pflegt, ist die der beilenden Kraft, die teils 
den in den geheiligten Bezirken vorgenommenen, nicbt selten in 
■wirkliebe tberapeutiscbe MaBregeln binuberspielenden Riten, teils 
aber aucb den geheiligten Orten als solchen zugeschrieben wird. 
Endlicb die dritte, •wahrscbeinlicb die alteste, bestebt in dem Schutz, 
den der gebeiligte Bezirk oder Tempel dem Verfolgten gewahrt. 
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ohm Eiicksieht auf die Ursache soleher Verfolgung. Der heilige 
Baum schiitzt ebenso den, dessen Leben von dem verfolgenden 
Feinde bedroht ist, wie den Verbrecher, der, so lang ihn der geheiligte 
Eaum umsehlieBt, dem Arm der weltliehen Gerechtigkeit entzogen 
bleibt, wie endlich den Fremdling, der in Zustanden einer pri- 
mitiven Kultur des Schutzes entbehrt, der ihm in seiner Heimat 
von Stammes- und Sippengenossen zuteil wird. Diese Bedeutung 
der geheiiigten Statte in der dreifachen Form eines Asyls fur den 
Yerfolgten, den Yerbrecher und den Fremden ist wohl eine 
der fruhesten, die den Kultort in seiner auBeren Wirkungsart kenn- 
zeiehnen 1 ). Zugleich aber hat hier das unabhangig von Motiven des 
Gotterkultus sich regende Bedurfnis nach solehen Schutzorten 
fruhe sehon zur Abgrenzung derartiger Bezirke auch auBerhalb der 
eigentliehen Kultstatten gefuhrt. Namentlich auf das Haus und 
Feld der Hauptlinge oder auf das Mannerhaus ist so bei manchen 
Naturvolkem die schutzende Maeht des Heiligtums iibertragen 
worden, und in ihrer Anwendung auf den Schutz des eigenen Hauses 
reieht dann diese Ubertragung, gehoben durch das Freiheitsbe- 
wuBtsein der einzelnen Personlichkeit, in die spatere Kultur hinuber. 

Fuhrt bei den heiligen Platzen, Kultmalen und Tempeln das 
Motiv der Heiligkeit durchgehends auf den Gott selbst zuruck, 
so unterscheiden sich jedoch davon solche Objekte, denen nicht 
erne generelle, alien Gegenstanden der gleiehen Art gemeinsame, 
sondern nur eine individuelle Heiligkeit eigen ist. Dahin gehoren 
heilige Baume, Quellen, Flusse, Berge, an die entweder bestimmte 
religiose Erinnerungen, wie zumeist an die heiligen Berge, geknupft 
sind, oder die, wie die heiligen Quellen, den Schutz einer der Heil- 
gottheiten genieBen, oder die, wie in vielen Fallen die heiligen Baume, 
wegen ihres hohen Alters als heilig gelten. Es mag sein, daB sin- 
gulare Objekte soleher Art schon in der Zeit der Damonenkulte als 
Behausungen zauberhafter Wesen galten, und daB die Scheu vor 
diesen Wesen von dem spateren Gotterglauben assimiliert wurde, 

x ) Vgl. uber diese Verhaltnisse des Asyls bei zablreieben Naturvolkem 
Alb. Hellwig, Bas Asylrecht der Naturvolker, Berliner Juristiscbe Beitrage, 
herausgeg. von Kohler, Heft 1, 1903, und Nachtrage dazu Zeitschrift fur vergl. 
Eechtswissensehaft, Bd. 19, 1906, S. 169ff. 
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wie ja auch die allerwarts verbreiteten Wald-, Feld- und Hausgeister, 
die lange vor den Gottem bereits existierten, in die Herrschaft der 
Gdtter mit ubemommen worden sind. Auch mag da und dort die 
an die Gotter gebundene Heiligkeit aui solehe Gegenstande des 
Damonenglaubens ubergegangen sein. Dafur spricht, daB diese 
Objekte im Yergleich mit den unmittelbar den Gottem geweihten 
durchweg nur in sehr vermin der tem Grade an dem Attribut der 
Heiligkeit teilnehmen. Vor allem gilt dies da, wo sich nieht, wie 
zumeist bei den heiligen Bergen und besonders bei den heiligen 
Quellen, Beziehungen zur Wirksamkeit bestimmter Gotter aus- 
gebildet haben. 


b. Heilige Handlungen. 

Den heiligen Gegenstanden treten heilige Handlungen als eine 
wichtige zweite Form der Objektivierung des Heiligen gegemiber. 
Wie es dort vor allem der Ort ist, an dem der Gott anwesend ge- 
dacht wird, so hier die der Gottheit zugewandte Kulthandlung, 
auf die diese Heiligkeit ausstrahlt. Dabei verstarken sich beide 
Momente weehselseitig. Der Kult erweckt immer von neuem die 
Vorstellung der Gegenwart des Gottes an dem Kultort; und das 
Gefuhl dieser Gegenwart verleiht der Kulthandlung einen erhohten 
Grad der Heiligkeit im Vergleich mit der namliehen, die an einem 
andem Ort vorgenommen wird. Darum ist, falls, wie in Bom, ein 
privater Famihenkult dem offentlichen zur Seite tritt, das Haupt- 
erfordemis des Kultraumes der in einen Altar umgewandelte haus- 
liche Herd, von dem sich dann die seine Bewohner schiitzende 
Heihgkeit auf das ganze Haus ubertragen kann. 

Unter den Formen heiliger Handlungen stehen nun wegen ihrer 
fruhen und allgemeinen Verbreitung diejenigen voran, in denen 
sich die Beziehung des Heiligen zu dem Tabu am dauerndsten er- 
halten hat: die der Lustration. Diese ist in ihrer Entwicklung vom 
primitiven Damonenglauben bis zu den Gotterkulten fruher be- 
sprochen worden (Bd. 4 2 , S. 409 ft). Fur ihre innerhalb der letz- 
teren erfolgende Erhebung zur heiligen Handlung ist hier vor allem 
die Umkehrung des Lustrationsaktes bezeichnend, die Bespren- 
gung mit Wasser, besonders mit solchem, das aus heiligen Quellen 
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stammt Oder dureh spezifische Zeremonien zuvor geheiligt wurde, 
und die das Fetter vertretende Beraucherung oder die dieser 
aquivalente Salbung mit heiligen Olen (ebenda S. 417 f.)* Dabei 
gehen aber diese beideri spezifischen Heiligungsmittel nach zwei 
Richtungen. Zunachst sind sie den Gottern zugewandt, deren Al- 
tare und Kultmale mit beiligen Wassem oder mit dem geheiligten 
Blut der Opfertiere besprengt werden, und zu denen der Rauch 
der heiligen Krauter und der verbrannten Opfer emporsteigt. So- 
da.nn beziehen sie sich auf die Betenden und Opfemden selbst, die 
dureh diese Handlungen zur Einheit mit der Gottheit und zur eigenen 
Vergottlichung gelangen wollen. Hier schliehen sich damn die spezi- 
fischen Heiligungsriten an, die uns unten als Bestandteile des 
religiosen Kultus beschaftigen werden, und auf die daher an dieser 
Stelle nur als einer besonders wichtigen Form der Objektiyierung 
der gottliehen Heiligkeit hinge-wiesen werden soil. 

c. Das Mysterium der Heiligkeit. 

Die Objektivierung der Heiligkeit ist ein mystischer Yor- 
gang, in welcher Form sie auch gedacht werden mag, ob als eine 
von der Gottheit ausgehende magische Ubertragung oder als eine 
in der Seele des Glaubigen sich vollziehende Heiligung, die in der 
Kulthandlung ihren Ausdruck findet. Der Gottheit selbst ist dieser 
mystische Zug ursprunglich fremd. Denn den Gottern als person- 
lichen Wesen kommt vermoge der in sie ubergehenden hochsten 
Steigerung der geistigen Eigenschaften das Attribut der Heilig- 
keit an und fur sich zu. Auf sie angewandt wohnt also diesem 
Attribut nichts schlechthin Unbegreifliches bei: es ist em Grenz- 
begriff, der den notwendigen Fortschritt einer im menschlichen 
BewuBtsein beginnenden und vermoge der naturlichen Triebkrafte 
des menschhchen Geistes uber dasselbe hinausgehenden Entwieklung 
abschliefit. Anders steht es mit den Objektivierungen der Heilig- 
keit. Bei ihnen ist es nicht mehr eine mit diesem hochsten Attribut 
geistigen Lebens ausgestattete .Personliehkeit, der die Heiligkeit 
innewohnt, sondem diese ist substratlos geworden, auf die Kult- 
statte, das Kultmal oder auf andere mit der Gottheit in Beziehung 
gebraehte Gegenstande, schlieBlieh auf die Kulthandlungen des 
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Menseben und die ihnen dienenden Heiligungsmittel ubergegangen. 
Hier ist daher das Geistige nicht blofi entkorpert, es ist zugleieh 
zu einem unpersonlichen We sen geworden, das sich ebenso dem 
erkennenden Denken wie einer irgendwie als mogliek gedaehten sinn- 
lichen Ansehauung entziebt. Dabei trifft nun aber das als letztes 
Produkt der Objektivierang gottlieber Heiligkeit entstandene Motiv 
der Selbstbeiligung des Menseben mit der Euekwirkung zusammen, 
die der rein geistige, nur zufallig und auBerlieh an physische Gegen- 
stande gebundene Charakter jener Objektivierungen auf die Gotter 
ausubt. Aueh sie werden nun zu rein geistigen Wesen, die niebt, 
wie die alten Gotter, in der Natur, sondem jenseits aller Natur 
stehen. Hat sieb diese Idee in dem Gottermythus bereits mannig- 
faeh in den Yorstellungen von einer besonderen, aber immer noeh 
in raumlichem Zusammenbang mit der menscblichen stebenden 
Welt vorbereitet, so fugt endbcb diese letzte Yertiefung der reli- 
giosen Idee dazu noeh den Gedanken ernes den raumlichen und 
zeitlicben Bedingungen des naturkchen Daseins uberhaupt ent- 
zogenen, von aller Erscheinung nur das Geistige in sich bewahrenden 
Wesens der Gottheit. Damit wird die Gottesidee transzendent 
gegeniiber dem Naturbegriff, aber sie bleibt immanent dem Geiste 
des Menseben, dessen Heiligung nunmebr mit der Heiligung der 
Gottheit selber zusammenfallt. 

4. Die heiligen Zahlen, 

Zwisehen den tiefgreifenden Wirkungen, die die Objektivierung 
der Heiligkeit auf die religiose Entwicklung und, von dieser aus- 
gebend, auf die Idee eines transzendenten geistigen Seins uberhaupt 
ausubt, und jenen auBerlichen Beziebungen, die an beliefaigen, mit 
der Gottheit in Yerbindung gebrachten Objekten baftet, stebt sehlieB- 
licb eine dritte Form der Heiligung mitten inne: das ist die Hei- 
ligung gewisser Begriffe und ihrer Anwendungen auf Gegenstande. 
Eine mittlere Stellung nimmt sie insofem ein, als sie vermoge dieser 
Anwendungen an die Objektivierungen der Heiligkeit in konkreten 
Gegenstanden sieh anschlieBt, dureb die Fixierung in Begriffen 
aber in das geistige Gebiet hinuberreieht. Insbesondere da, wo 
irgendwelche Begriffe und die sie bezeiohnenden Worte und Schrift- 

Wundt, Volkerpsychologie VI. 2 Anil 22 
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zeichen auf damonisehe oder gottliehe WeSen bezogen werden, 
nehmen solche Begrifle dann den Charakter des Magisehen oder 
mindestens des Mystischen an: der Begriff birgt eine geheimnis- 
volle oder zauberhafte Macht in sich. In dem Wort- und Schrift- 
zauber sind uns diese der Ausbildung der eigentlichen Heiligkeits- 
vorstellungen zum Teil lange schon vorausgehenden, zugleich aber 
weit in sie hineinreichenden Erscheinungen bereits begegnet (Bd. 4 2 , 
S. 2811). Von besonderer Bedeutnng ist aber unter ihnen eine 
Gruppe, die vor andem durcb ibre weite Verbreitung wie durch 
ihre enge Beziehung zur Heiligkeit ansgezeichnet ist: die heiligen 
Zahlen. 


a. Selbstandige tind anhdngende Heiligkeit. 

Nimmt man den Begriff der »heiligen Zahlen« im weitesten 
Sinne, so umfaBt er zwei Klassen von Zahlen. Die erste enthalt 
solche, denen unabhangig von den Objekten, mit denen sie ver- 
bunden sind, eine heilige Bedeutung beigemessen wird; sie werden 
uns im folgenden hauptsachlich beschaftigen. Daneben gibt es aber 
noch eine zweite, an Umfang unbestimmtere Klasse, der nur 
in Verbindrmg mit als heilig geltenden Objekten ebenfalls eine 
gewisse Heiligkeit zukommt. Danach konnen wir beide Zahlen als 
solche von selbstandiger und von abhangiger oder »anhan- 
gender« Heiligkeit unterscheiden. Das letztere, der »anhangenden 
Sehonheit« der Asthetik Kants nachgebildete Wort durfte wohl 
am klarsten den hier obwaltenden Unterschied ausdrucken. Natur- 
lich soil aber dies nicht bedeuten, daB die Zahlen der ersteren Art 
nicht ebenfalls ihre Heiligkeit urspriinglich durch Ubertragung 
gewonnen haben. Vielmehr wird die Untersuchung des Ursprungs 
dieser Heiligkeit gerade darin ihre Aufgabe sehen, die heiligen 
Objekte aufzufinden, von denen aus jene Zahlen ihre Heiligkeit 
empfingen. Doch zeichnet sich diese » selbstandige « Heiligkeit 
wesentlich dadurch aus, daB die hierher gehorenden Zahlen diese 
bevorzugte Eigenschaft auch getrennt von den heiligen Objekten, 
mit denen sie verbunden sein konnen, als reine Zahlbegriffe be- 
wahren. Daher kann es denn auch zweifelhaft sein, woher ihre 
Heiligkeit ursprunglieh stammt. Darin aber, daB sie selbstandige 
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heilige Zahlen geworden sind, besteht zugleich ihr mystischer 
Charakter, den die Zahlen von bloB anhangender Heiligkeit im 
allgemeinen nicht besitzen, wenngleich aueh ihnen die Neigung 
zukornmt , von einer Gruppe von Gegenstanden auf eine andere 
uberzugehen. Ein bezeichnendes Beispiel dieses meist nicht zu- 
reichend beachteten Unterschiedes bieten die beiden ersten in der 
Reihe der auf die Einheit foigenden Zahlen: die Zwei und die 
Drei. Die Zwei in ihrer Anwendung au! Gdtter- und Ereundes- 
paare, gottliche Zwillinge Oder damonische Wesen, in denen sieh 
die Gegensatze. des Guten nnd Bosen verkorpern, endlich anf die 
Orte dieser Geister, auf Himmel nnd Holle, kann eine mehr oder 
minder geheiligte Bedeutnng gewinnen. Diese schwindet aber, 
sobald sie von jenen Substraten losgelost wird. Es gibt keine heilige 
Zwei an sich, sondem es gibt nur heilige Wesen oder heilige Orte, 
die in der Zweizahl vorkommen nnd, wo sie dies tun, auf die Zahl 
selbst etwas von ihrem heiligen Charakter ubertragen. Dagegen 
ist die Drei eine eehte heilige Zahl. Wohl ist die Heihgkeit auch 
bei ihr von der Dreiheit gewisser heiliger Objekte oder Yerhaltnisse 
ausgegangen. Aber sie bewahrt unabhangig von diesen Substraten 
jenen Charakter. Sie ist an und fur sich heilig, und es wird ihr daher 
schon fruh im Glauben der Yolker ein magischer oder mystischer 
Wert zugesehrieben. 

Die Zahlen von*abhangiger Heiligkeit umfassen auBer der Zwei 
zumeist noch die Yier, dann die Eunf, die Zehn und deren Yiel- 
faehe. Auf die Stellung der Yier unter den heiligen Zahlen der 
Neuen Welt werden wir unten zuruckkommen. In den Kulturlan- 
dern der Alten schlieBt sie sich zunachst an die Zwei als eine durch 
das praktische Bedurfnis entstandene weitere Gliederung an: so 
in den vier Weltgegenden, den vier Winden, den vier Weltteilen, 
Teilungen, von denen dann allerdings auch gewisse mythologische 
Yierzahlen ausgegangen sind, die jedoch gegenuber den sonstigen 
heiligen Zahlen zuruektreten. Dahin gehoren, offenbar als Tiber- 
tragungen der Weltgegenden, die vier Weltalter (Hes. W. u. T. 
109ff,), die vier Hesperiden (Apollodor II, 5, 11} u. a. Die 5, 10 
und 20 hangen mit den durch die Finger und Zehen vorgezeichne- 
ten Zahlmethoden, der quinaren, dezimalen und vigesimalen, zu- 
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sammen, und diese praktische Bedeutung ist ihnen allezeit aufge- 
pragt geblieben. Aueh hat diese Anwendung vielfaeh uber das aus 
Mythus und religioser Vorstellung Entsprungene obgesiegt. Na- 
mentlich ist das dezimale System, das selbst wieder die andem 
Zahlmethoden verdrangte, im Laule der Zeit mehr und mehr in 
Verhaltnisse eingedrungen, die zuvor von den Zahlen spezifisoher 
Heiligkeit, der Neun, der Sieben und der Zwolf, beherrsoht ge- 
wesen waren 1 ). So hat die Zehn mit lhren Potenzen schlieBlieh 
in der gesamten Kulturwelt die Yorhand gewonnen, von den zehn- 
tagigen Fristen und zehnkopfigen Korperschaften an bis zu den 
als weitere grofiere Einheiten burgerlicher und besonders militari- 
seher Abteilungen wiederkehrenden Hundertschaften und Tausend- 
schaften, den Jahrhundert- und Jahrtausendfeiem usw. Nur die 
zehntagige Woehe und das zehnmonatliche Jahr haben sich trotz 
des in der franzosischen Revolution noch einmal gemachten Versuchs 
nieht durchzusetzen vermocht: hier war das Bedurfnis einer zu- 
reichenden Ubereinstimmung der Zeitrechnung mit Mond- und 
Sonnenlauf allzu zwingend. Immerhin ist in dem funfjahrigen «Lu- 
strums der Romer ein Rest einer solchen Angleichung an das de- 
kadisehe System zuniekgeblieben. Denn das Lustrum ist aus dem 
alten zehnmonatliehen Jahr der Romer hervorgegangen, das, den 
Monat zu 30 Tagen gerechnet, zunachst durch vier jahrliehe Zusatz- 
tage erganzt wurde und dann, nachdem sich dies funfmal wieder- 
holt hatte, ein Schaltjahr zu 306 Tagen erforderte 2 ). Gleichwohl 
ist es bemerkenswert, daB keine dieser auf das dekadische System 
gegrimdeten Einteilungen es vermocht hat, den Zehnerzahlen zu 
einer eigentlichen Heiligkeit zu verhelfen. Die Zehnerfristen und die 
Jahrhundertfeiem sind ebenso wie die Zehnerkorperschaften und 
die Hundert- und Tausendschaften im ganzen weltliehe Zeiten, Peste 
und Korperschaften geblieben. Erst durch ihre Verbindung mit 

% ) Boscher, Die enneadisehen und hebdomadischen Fristen und Wochen 
der alten Griechen, Abh. der saehs. Ges. der Wiss., PMl.-hist. KJasse, Bd. 21 
Nr. IV, S. 13 

2 ) Mommsen, Die romisebe Chronologie bis auf Casar, 1859, S. 47. fiber 
weitere Zahlenspekulationen, bei denen die auch sonst des ofteren zur Fristen- 
bestimmung benutzte Funf mitgewirkt haben mag, vgl. H. WincMer, Die Welt- 
anschauung des alten Orients, 1905, S. 14ff. 
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einer der heiligen Zahlen, namentlieh der Drei oder Sieben, hat sieh 
gelegentlich auch auf die Zehn etwas von deren Heiligkeit ubertragen, 
oder es 1st mindestens solchen Zehnerverbindungen der heiligen 
Zahlen eine erhohte Bedeutung beigelegt worden: 70 ist der weitere 
Kreis der Junger Jesu (Luk. 10, 1), 300 Spartaner weihen sieh bei 
Thermopyla dem Tode, 3000 Jahre betragt der auf ein einzelnes 
Tierkreisbild fallende Teil des babylonisehen Weltjahrs, 30000 Jahre 
wandert die menschliche Seele nach Empedokles dureh Tierleiber 
(Emped., fr. 115 Diels). In einigen Fallen kommt auch die Vier 
in solchen dekadischen Steigerungen vor: so in der 40 jahrigen 
Wustenwanderung der Israeliten, in der 40tagigen Wanderung des 
Elia zum Berge Horeb (1. Kon. 19, 8), endlich in den 40 Tagen, 
die Jesus in der Wiiste zubringt (Math. 4, 2). Doch sind diese Frist- 
bestimmungen wohl nicht unabhangig voneinander, sondem die 
Zahl fur diese Wanderzeit ist wahrscheinlich aus einer Legende in 
die andere ubergegangen. 

b. Die heilige Drei. 

Unter den heiligen Zahlen von primarer Bedeutung steht in 
den Kulturgebieten der Alten Welt ohne Frage die Drei in erster 
Linie. Sueht man die Pulle der Beispiele, die namentlieh H. Usener 
fur die Heiligkeit der Drei gesammelt hat 1 ), nach psychologischen 
Gesiehtspunkten zu ordnen, so treten vor allem drei Motive her- 
vor, die zugleieh eine gewisse Entwicklnngsfolge bilden. Diese spricht 
sieh nicht bloJB darin aus, daB gewisse unter diesen Motiven mut- 
maBlieh den andem vorausgehen, sondem auch darin, daB sieh 
die spateren und komplexeren leicht wieder in die friiheren und ein- 
facheren zuruckverwandeln. 

Voran steht hier die Dreiheit zusammengehoriger Gegen- 
stande. Sie ist es, die mehr als jede andere zahlbare Yerbindung 
als ein geschlossenes Ganzes erscheint. Das zeigt sieh schon bei 
der wahrscheinlich fruhesten Form des Dreiheitsmotivs, bei der 
Dreiheit der Personen. Die Drei schlieBen sieh 2 nir Gruppe, wah- 
rend Zwei ebensowohl sieh verbinden wie entzweien konnen, daher 

x ) H. Usener, Dreiheit, Rheinisches Museum fur Philologie, N. F. Bd. 58, 
1903, S. 1, 161, 321 ff. 
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auch im My thus dem Freundes- das Feindespaar gegeniibersteht. 
Der Dritte sehlichtet den Streit, und wo eine Entscheidung zwischen 
versehiedenen Memungen notig sein sollte, da fuhrt er dies© herbei. 
Darum stellt sich aber aueh meist die Forderung em, daB dieser 
Dritte zugleieh den andem ubergeordnet sei* So hat die Bevor- 
zugung der Drei fur die Bewertung mensehlicher Yerhaltnisse nicht 
nur in den objektiven Bedingungen, die zur Bildung solcher Drei- 
heiten fubren, sondem auch in subjektiven asthetischen und ethi- 
schen Bedurfnissen ahren Grund. Drei Personen, Yater, Mutter 
und Kind, bilden das einfachste Bild der monogamischen Familie. 
Eine Dreiheit gottlicher Personen, zwei Gotter oder Gottinnen, uber- 
ragt von einer dritten Gottheit, die Gottertrias, ist bei Babyloniem 
wie Agyptem und Griechen die nachste Form, in der sich die Yor- 
stellung einer Gottervereinigung gestaltet, die uber eme groBere 
MachtfuIIe als der einzelne Gott gebietet 1 ). Zu einer mystisehen 
Einheit verbunden, erscheint endlich die Trias in dem buddhistischen 
Triratna und der christlichen Trinitat 2 ). Bei gewissen Damonen- 
und Ungeheuerbildungen hat der Mythus besonders in der Zahl 
der Kopfe, der Augen, der Zungen, zuweilen auch der Beine der 
Drei den gewohnten Tribut gezollt. Man denke an den dreikopfigen 
Kerberos, dessen Kopfe dann spater auf 100 vermehrt wurden, an 
die bald drei-, bald durch Potenzierung der Drei neunkopfigen 
Schlangenungeheuer der Sage, die Drachen mit drei Zungen, drei 
Reihen von Zahnen, die Riesen oder Schreckdamonen mit drei 
Augen. Jener Eindruck der Abgeschlossenheit, der sich mit der 

*) t^ber babylomsche Gottertriaden vgl. Jastrow, Die Religion Babyloniens 
und Assynens, I, S. 244ff., liber agyptische Wiedemann, Religion der alten 
Agypter, S. 60f., uber griechische Usener, Dreiheit, S. 189ff., 321 ff. 

2 ) Hardy, Der Buddhismus nach alteren Pali-Werken, 1890, S. 66f. Soder- 
blom, Yater, Sohn und Geist, 1909, S. 17ff. Dabei legt die Scholastik des alteren 
Buddhismus noch vielen anderen Zahlen, unter ihnen besonders der Vier, der 
Funf imd der Acht, eme gewisse Heiligkeit bei, die man aber wohl der Klasse der 
»anhangenden« Heiligkeit zurechnen kann (Hardy, a. a. O. S. 48ff.). tlbrigens 
ist es charaktenstisch, daB die cliristliche und die buddbistische Philosophie 
im wesentlichen in ubereinstimmender Weise die Einheit der Trinitat durch 
psychologische Analogien dem Verstandnis naher zu bringen suchen, wie z. B. 
durch die Einheit von »Gedachtnis, Gedanke und Wille« oder »Gedanke, Wort 
und Tat«. 
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Gruppe der drei Personen verbindet, wird dann aber aueh auf an- 
dere Objekte ubertragen. Drei Baume, drei Bosen, drei Friichie 
usw. kehren als bevorzugte Grappen in Marchen und Sage wieder; 
und nicht am wenigsten smd es sehlieBlich gewisse leblose in heiligem 
Gebrauch stehende Gegenstande, die entweder in dreifaeher Zahl 
vorhanden oder aus drei miteinander verbundenen Stucken zusammen- 
gesetzt sein mussen, wie der heilige DreifuB zu Delphi, auf dem die 
Pythia ihre Weissagungen erteilte 1 ). Allen diesen Gestaltungen des 
Motivs der eine Einheit bildenden Drei haben sehliefilieh die Py- 
thagoreer ihre einfachste Form gegeben, mdem sie das Dreieck fur 
die vollkommenste geometrische Figur erklarten, weil sie die erste 
in sieh abgesehlossene sei, im Gegensatz zu der durch die Zwei dar- 
zustellenden, ins unendliche strebenden geraden Linie. Indem den 
griechisehen Mathematikem jede Zahl unmittelbar durch das ihr 
entsprechende geometrische Gebilde reprasentiert war, die Bins 
durch den Punkt, die Zwei durch die Gerade, die Drei durch das 
Dreieck, ergab sieh ihnen so vor den andem die Drei als eine 
heilige Zahl. 

Damit fuhrt dieses erste zu einem zweiten Motiv. Wie der 
aus drei Personen, drei zusammengehorigen Objekten und schlieB- 
lieh aus drei gleichartigen Teilen gebildeten regelmaBigen Grup- 
pierung das Attribut der Yollkommenheit zukommt, so ist auch 
die gesamte raumliehe Welt ein Ganzes, das fur eine fnihe my- 
thologische Anschauung in drei Teile gegliedert ist: in den Himmel, 
die Erde und die Unterwelt. Die Sonne auf ihrem taglichen Gang 
umkreist diese drei groBen Weltgebiete. Wo das Auge bloB der 
sichtbaren Welt zugekehrt ist, da werden diese auch, wie noch in 
dem ursprungliehen Weltbild der Griechen, durch eine andere Drei- 
heit vertreten: durch den Himmel, das Weltmeer und die auf ihm 
schwimmende Erde. Die analoge Teilung setzt sieh weiterhin fort 
auf die Erdteile: die drei Kontinente der Alten Welt sind als das 
letzte Erzeugnis dieser Dreigliederungen des Eosmos ubrig ge- 
blieben. Auch der Gotterstaat pflegt sieh nach der Dreiteilung der 
Welt wieder in drei Keiehe zu sondem: in die Beherrseher des Him- 
mels, des Meeres und der Unterwelt. Ein letzter Sehritt in der Beihe 


1 ) Zahlreiche weitere Beispiele bei Usener, Dreiheit, S. 187ff. 
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dieser Dreiteilungen ist es endlich, wenn in der judisehen und christ- 
lichen Apokalyptik der Himmel und die Unterwelt in je drei Stock- 
werke gesehieden werden, eine Anwendung, bei der jedooh, wie wir 
unten seben werden die Sieben- der Dreizahl erfolgreich Konkur- 
renz gemacht hat 1 ). 

Zu dem Motiy der dreigliedrigen Gruppe und dem der drex 
Weltreiehe, die beide zusammen wohl auch als raumliehe Gestal- 
tungen des Dreiheitsbegriffs angesehen werden konnen, gesellt sich 
endlich als letztes das der drei Zeiten. Die drei in den Zeit- 
best imm ungen des Yerbums zur Herrschaft gelangten Zeitstufen, 
Gegenwart, Vergangenheit und Zukunft, bilden hier fur uns die 
anscbeinend einfachsten Formen des Zeitbegriffs. Aber wie in der 
Entwicklung der sprachlichen Formen die Unterseheidung dieser 
Stufen verhaltnismafiig langsam gegen altere, konkretere Vor- 
stellungen verschiedener Zeitverhaltnisse durchgedrungen 2 ), so ist 
auch bei der heiligen Drei diese Gliederung ein so spates Produkt 
der Abstraction, daB es bei den wichtigeren Gestaltungen zeitlioher 
Dreiteilung kaum mitgewirkt hat. Vielmehr pflegt sich hier eine 
naivere Auffassung des Zeitverlaufs auf die zwei Zeiten der Ver- 
gangenheit und Zukunft zu beschranken, zwischen denen ja die 
Gegenwart als ein fortwahrend zerflieBender Punkt liegt. Wenn 
daher je einmal in einem Gotterbild die Zeit selbst dargestellt werden 
sollte, wie bei dem altitalischen Janus, so begnugte man sich mit 
der doppelgesichtigen Form. Da ubrigens die beiden Gesichter des 
Janus nach Osten und Westen gekehrt waren, so wurden hier die 
zeitlichen sioherlieh nicht ohne die raumlichen Riehtungen gedacht, 
und wahrscheinlich ist die letztere Beziehung die ursprunglichere 
und die auf die Zeit eine spatere Umdeutung gewesen 8 ). Allgemeiner 
hat die heilige Drei in ihrer Anwendung auf die Zeit in einer andem 
Form die Herrschaft errungen: in der Dreizahl der Handlungen, 
vor allem in der dreimaligen Wiederholung der gleichen Handlung 
zum Zweck ihrer Heiligung oder der unverbruohhchen Sicherung 

1 ) Bousset, Die Himmelsreise der Seele, Arohiv fur Beligionswissenschaft, 
IV, 1901, S. 138ff. 

*) Vgl. Bd. 2 s , S. 189ff. 

*) Zur Geschiohte des Janus vgl. Wissowa, Religion und Kultus der Romer, 
S. 9 Iff. 
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ihres Inhaltes. Drei Gebete mussen an die Gotter geriehtet, drei- 
mal muB ihr Name angeruien werden, um ihre Gunst oder die Er- 
fullung der an sie gerichteten Wtmsehe zu erlangen. Drei Eide sollen 
gesehworen, dreimal soil ein Versprechen wiederholt werden, drei 
Kreuze setzt in christlichen Landem der Schriltunkundige an Stelle 
seines Namens unter das Dokixment, das er unterzeiehnen soli usw. 
Wie im Kultus und in der feierlichen Reehtsubung, so kehrt diese 
Dreiheit aueh im Zauberbrauch wieder. Dreimal muB die Be- 
schworung ausgefiifart werden, damit der Damon aus dem Be- 
sessenen ausfahre, dreimal ein Geist um Mittemacht besehworen 
werden, dreimal muB man ein Zauberwort spreohen, dreimal einen 
Knoten schurzen, dreimal das gleiehe traumen usw., damit der aus- 
gesprochene Wunsch oder der Traum in Erfullung gehe 1 ). 

In erweitertem Umfang und in einer tief in das praktische Leben 
eingreifenden, aber yon dem mythologischen Gebiet weiter abrucken- 
den Form begegnet uns sodann diese zeitliche Dreiheit in ihrer Uber- 
tragung auf die Yorgange der AuBenwelt, vor allem auf die Himmels- 
erseheinungen und auf die von ihnen abhangigen oder ihnen ana- 
logen periodischen Naturerscheinungen. Auf den die Einteilung der 
Zeit vermittelnden Mondlauf angewandt fuhrte die Dreiteilung zu 
der Einteilung des Monats in drei zehntagige oder in drei neun- 
tagige Fristen, je nachdem man annahemd den sogenannten syno- 
dischen (genauer *29V2 tagigen) oder den siderischen (27 Va tagigen) 
Monat oder, was jedenfalls das ursprungliche gewesen ist, entweder 
die Zeit von einem Yollmond zum andern oder die Zeit vom Er- 
seheinen der Mondsichel bei zunehmendem bis zu ihrem Yersehwinden 
beim abnehmenden Monde, also die Bauer des «Liehtmonats» zu- 
grunde legte 2 ). Im ersten Fall erhielt man die Einteilung in drei 
zehntagige, im zweiten die in drei neuntagige Perioden. Das Schwan- 
ken zwisehen diesen zwei Einteilungen in den altesten Kalender- 
reehnungen der Agypter, Inder, Perser, Grieehen, Germanen spricht 
schon dafur, daB hier die Drei eine entscheidende Rolle gespielt hat, 

1 ) Zahlreiclie Bexspiele aus deutsehem Volksaberglauben bei Wuttke, Der 
deutsche Volksabergiaube s. v. Drei und Dreimal. 

2 ) Vgl. Eoscber, Abh. der sachs. Ges. der Wiss., Phil.-hist, Klasse, Bd. 21, 
1903, Nr. IV, S. 5ff. 
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da sie die konstante Teilungszahl blieb, die, wie es scheint, an man* 
chen Orten erst spat imd nicht ohne den EinfluB einer andern, ihr 
auch sonst den Eang streitig machenden heiligen Zahl, der Sieben, 
verdrangt wurde. Daneben kamen naturlieh in jedem dieser Falle 
zugleieh die objektiven Yerhaltnisse des Mondlaufs fordernd zu 
Hilfe. Yom Monat bat sich dann die Dreizahl auf das Jahr ubertragen, 
wo, ahnlich wie beim Mond die durcb die Vollmondspbase fixierte 
Zweiteilung zunachst in erne Drei- und dann in die Yierteilung, so 
die Teilung in Sommer und Wmter dureh die Einschaltung des Fruh- 
lings m eine Dreiteilung uberging, worauf dann diese der heutigen 
Vierzahl der Jahreszeiten den Platz raumte 1 ). An die drei Jahres- 
zeiten schlieBen sich endlich die drei Lebensalter und an diese die 
drei Generationen, in die bei einer primitiven Gkederung die Gesell- 
schaft zerfallt. Sie hat bei den Generationenbezeiehnungen der Poly- 
nesier und vielleieht auch bei der Bildung der eigentumlichen Form 
des polynesischen «Trial» mitgewirkt 2 ). Diese Teilung der Genera- 
tionen ist ubrigens noch in modeme Gesehichtsauffassungen uber- 
gegangen, indem man in der Dreiheit, die annahemd auf ein Jahr- 
hundert kommt, eine Grundlage fur die Periodisierung der Geschiehte 
erbliekte 3 ). 

Hieran schliefit sich eine letzte Eichtung, in der sich die 
heilige Drei entwickelt hat, und in der sie wohl ebenfalls zunachst 
von zeitlichen Ansehauungen ausgeht, um dann die wichtigsten der 
vorangegangenen Bedeutungen in sich zu vereinigen: sie besteht in 
der Vorstellung dreier Stufen, in denen die ubersinnliche in die sinn- 
liche Welt ubergeht. Es ist der Gedanke der dreistufigen Emanation 
der Welt aus der Gottheit, der allerdings noch nicht in der Ent- 
wicklung des eigentlichen Mythus, aber jedenfalls angeregt durch 

*) Usener, a. a. 0. S. 337 f. 

2 ) Allerdings hat in dem sogenannten malayo -polynesischen Verwandt- 
schaftssystem noch eme Zweiheit weiterer Generationen, die jungste nnd 
die alteste, sich abgezweigt; aber es ist sehr wahrsehemlich, daB diese Funf- 
zahl ans einer nrsprunghcheren Dreiteilung durch die aus praktischen Bediarf- 
nissen nahe gelegte Teilung der Jungen und der Alten in je zwei Gruppen her- 
vorgegangen ist. tfber den polynesischen Trial vgl. Bd. 2 3 , S. 51 ff. 

®) Ottokar Lorenz, Die Geschichtswissenschaft in Hauptnchtungen und 
Aufgaben, I, S. 217ff. 
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die in diesem vorhamdenen Dreiheitsvorstellungen in der Philosophic 
zur Ansbildnng gelangt ist. Sehon bei Plato angedeutet, kommt 
er von Philo an in den spateren Systemen der Gnostiker und Neu- 
platoniker znm Durchbrueh. Er hat seine Grundlage in dem all- 
gemeinen Gedanken des HervorflieBens der Welt ans dem hochsten 
Sein. Dieses bedurfte, ebenso wie die Erhebung der einzelnen Seele 
zu Gott in der Ekstase, einer vermittelnden, das Wesen des rein 
Geistigen nnd des Sinnlichen in sich vereinigenden Stufe. Mit der 
Ansgestaltung der Gottesidee zu einer einzigen hochsten Personlich- 
keit war dann das Streben, auoh dieses Mittekeich als eine einzige 
Personlichkeit vorzustellen, gegeben. Sie vereinigt nach der An- 
schauung Philos die Eigenschaften des stoischen Logos als welt- 
bildender Kraft und eines obersten der Engel, eines Erlosers und 
Trosters der gepeinigten Seele. Dadurch neigt diese letzte Gestal- 
tung der heiligen Drei zugleich zu Verbindungen mit den fniheren 
Eormen. Die drei Stufen der Emanation reprasentieren ebenso 
drei einander untergeordnete Eormen personliehen Daseins wie drei 
Phasen eines allumfassenden kosmischen Prozesses, und in solchem 
IneinanderflieBen geht sehlieBlich der ursprunglich leitende Ge- 
danke selbst verloren, oder er wirkt nur leise nach in Begriffen, die 
auf keine einzige dieser mythischen Formen allein zunickgehen, weil 
sie von jeder etwas in sich tragen. Dennoch kann man die ehristliche 
Trinitat ebensowenig auf die babylonischen Gottertriaden wie auf 
den Emanationsgedanken der judischen Theosophen und der Neu- 
platoniker zuruckfuhren, sondern sie hat wohl ihre naehste Grund- 
lage in dem in der Tradition lebenden personliehen Bekenntnis Jesu, 
der Sohn Gottes zu sein. Damit regten sich zugleich die wei- 
teren Motive, die auch sonst zur Erganzung einer solchen Zwei- 
heit drangten. Sie fanden dann in den alten Gottertriaden wie in 
den Emanationsideen assimilativ wirksame Elemente vor, indes doch 
die Form, in der sich unter dem EinfluB der Missionstatigkeit der 
Apostel und der ohristlichen Gemeindebildung namentlich der dritte 
der Trirdtatsbegriffe, der des Pneuma, entwickelte, eine eigenartige, 
von der Gottertriade wie von der Emanation abliegende war. 
Zugleich wurde aber dadurch der Ihhalt dieses Dreiheitsbegriffs 
um so mehr ein mystischer, unbegreiflicher, und eben das hinterlieB 
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in ihm die Tendenz, sieh immer wieder in eine jener verstandlieheren 
Eormen. der heiligen Drei zu verwandeln. Dies bezeugen ebenso 
die die Emanationsidee in den christlichen Gottesbegriff hineintragen- 
den Gnostiker wie die «Monarchisten» und «Tritheisten» unter den 
Sektierem alterer und neuerer Zeit. So bleibt die Gottertrias, wie 
sie die alteste Form der heiligen Drei gewesen, so auch hier die letzte 
und anschaulichste. Wenn, wie Usener beobaehtet hat, am Nieder- 
rhein, in Bayern und Tirol der gemeine Mann unter der Dreifaltig- 
keit den heiligen Joseph samt Maria und Jesus zu yerstehen pflegt, 
so gibt er damit nur der heiligen Drei die sinnenfallige Form, 
in der sie ihm allein verstandlich ist 1 ). Doch gerade der Baum, der 
diese beiden Gestaltungen, die mystische Trinitat und die drei 
«heilige Leut» des niederrheinischen Landmanns, trennt, weist auch 
auf eines der wichtigsten Motive hin, das bei dem Ubergange der 
Heiligkeit von den heiligen Gegenstanden, Weltraumen, Zeiten 
auf die abstrakte Zahl Drei eingewirkt hat. Die Gottertrias oder 
irgend eine andere der Einzelgestaltungen wiirde schwerlich fur sich 
allein zugereieht haben, der Zahl diese Heiligkeit zu verschaffen. 
Aber daB sich diese Zahl immer und immer wieder einstellte, bei 
der Verbindung gottlicher Personen zu einer Gruppe wie bei der 
Teilung der Welt nach Baum oder Zeit, wie endlich bei dem Ge- 
danken der Vermittlung von Gott und Welt, oder wo sonst noch 
die Emschaltung eines Mittelglieds zwischen zwei Untersehieden 
oder Gegensatzen wunschenswert sehien, das lieB schlieBlich in die 
Zahl selbst die Heiligkeit verlegen, die vielen ihrer Anwendungen 
gemeinsam war. So kam es, daB man nun auch jene konkreten 
Gestaltungen der heiligen Drei, wo sie sich ins Mystische verflueh- 
tigten, wieder durch die ahstrakte Zahl oder ihr geometrisohes Bild 
darstellte. Wie den Pythagoreern das Dreieek als das einfachste 
Bild der Yollkommenheit gait, so stellte die christliche Kunst die 
Trinitat durch ein das Auge Gottes umschlieBendes Dreieek dar, 
und der groBe mystische Theologe der beginnenden Benaissance, 
Nikolaus von Hues, verglich sie einem Dreieek mit unendlichen 
Seiten, well diese, wie er meinte, wieder in eine gerade Linie, also 
in eine Einheit zusammenfallen muBten. 


*) Usener, a. a. 0. S. 45f. 
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c. Sieben, Neun und Zwolf als heilige Zahlen. 

Sind die Motive zur Heiligung der Drei so mannigfaeher und so 
weit verbreiteter Art, daB wir keinen AnlaB haben, diesen Yorgang 
an einen einzelnen Ort zu binden, so verhalt es sicb anders bei den 
innerhalb der Alten Welt neben der Drei heiligsten Zahlen, der 
Sieben, der Neun und der Zwolf. Schon darin stehen sie auf ge- 
meinsamem Boden und zugleich in einem gewissen Gegensatze zur 
Drei, daB bei dieser mehrere unabhangige Motive wirksam waren, 
wahrend jene andem samtlieh von der an die Bewegung der Ge- 
stime gebundenen Zeitbestimmung ausgegangen sind. Dadurcfa 
ist die Herrschaft dieser Zahlen von vomherein an die Ausbildung 
eines gewissen Grades astronomischer Beobachtungskunst gebun- 
den. Dies gilt vor allem von der Sieben, die fruhe sehon die 
Oberhand uber die mit ihr zunachst in Konkurrenz tretende 
Neun errungen und infolge ihres allmahlich aueh uber andere 
Lebensgebiete sich erstreckenden Einflusses an manchen Orten 
der Drei den Preis um den hochsten Grad der Heiligkeit streitig 
gemaeht bat. Doch unterscheidet sich die Sieben in der Art, 
wie sie zu dieser Herrschaft gelangt ist, darin von der Drei, 
daB sie aller Wahrscheinlichkeit naoh, wie aus einem einzigen 
Motiv, so von einem einzigen Kulfcurzentrum ausgegangen ist, und 
daB bei ihrer Ausbreitung zunachst praktische Grunde im Vorder- 
grund standen. Die Herrschaft der Siebenzahl in der Zeiteinteilung, 
die in der siebentagigen Wocbe sich ausspricht, und aus der ihre 
sonstigen Anwendungen hervorgegangen sind, ist ubrigens nicht erst, 
wie man friiher meist annahm, aus der Siebenzahl der sogenannten 
alten Planeten, sondem sie ist direkt, ahnlich den beiden Dreiteilungen 
des Monats, aus der Beobaehtung des Mondlaufs entstanden, indem 
man dureh die Teilung desselben in die vier siebentagigen Wochen 
eine annahemde Festlegung des siderisehen Monats zu 28 Tagen 
erbielt. Nun liefert zwar an sich eine solche Vierteilung nur eine 
ahnliche Annaherung an die Zeit des wirklichen Mondlaufs wie die 
beiden Dreiteilungen mit der zehn- und neuntagigen Woche. An 
sich konnte daber jene ebensogut an versehiedenen Orten unabhangig 
entstanden sein wie eine dieser beiden. Aber das entscheidende 
Motiv zur Bevorzugung der Vier ist hier noch ein anderes gewesen: 
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es bestand in der ansehaulicheren Beziehung, in die man bei der 
Vierteilung den Mondlau! zum Sonnenlauf zu bringen wuBte. Indem 
man beobaehtete, daB der Mond in annahemd 28 Tagen den Tier- 
kreis durchwandert, dessen Umfang die Soxme wahrend eines Jabres 
zurucklegt, imd indem man den Tierkreis wieder zur Fixierung 
der e inz elnen Stationen des Laufs der Sonne naeh den hauptsach- 
lichsten Sternbildem, die sie durehwanderte, in zwolf Teile zer- 
legte, erschien die Vierteilung des Monats als das dumb die Natur 
selbst gegebene Mittel, die Bewegungen der beiden groBen Gestime 
in Harmonie zu bringen* Dies ist ein Komplex von Bedingungen, 
der bereits eine ziembeb ausgebildete astronomiscbe Beobachtung 
voraussetzt, wie sie im Altertum in Babylon ibre alteste Heimat 
hat 1 ). DaB hier die Zahl der Planeten der Ausgangspunkt gewesen 
sei, ist ubrigens scbon deshalb wenig wabrscheinlich, weil die Zu- 
sammenfassung von Sonne und Mond mit den ubrigen Wandel- 
stemen in einen einzigen Begriff einer naiveren Anschauung so 
feme liegt, daB sie zwar als eine Wirkung der scbon vorhandenen 
Bevorzugung der Siebenzahl, kaum aber als der Entstehungsgrund 
fur diese begreiflich ist. Das namliche gilt noch in hoherem Grade 
naturlich fiir die angenommene Siebenzahl der Plejaden, der Steme 
des groBen und kleinen Baren oder auch der Hyaden, bei denen man 
der Funfzahl bisweilen gleichfalls die Siebenzahl substituierte 2 ). 

Wesentlich anders verhalt es sicb in dieser Beziehung mit 
der Neunzabl. Sie macht nacb den Zeugnissen, die Boscher fur 
das Vorkommen neunfcagiger Fristen und sonstiger Anwendungen 

2 ) W. H. Boscker hat zuerst an dem Beispiel der grieehischen Zeiteinteilung 
ge zelgt, daB die Vierteilung des Monats, mcht die Zahl der Planeten, die Heilignng 
der Siebenzahl bewirkte. Fur die Babylomer hat den Ursprung der Heiligung der 
Sieben aus der Vierteilung des Monats J. Hehn, Siebenzahl und Sabbat bei den 
Babyloniem und im Alten Testament, 1907, S. 6ff. einleuchtend dargetan. Fur 
eine erst spater emgetretene Beziehung zur Zahl der Planeten spncht aueh die 
Tatsache, daB bei den Griechen und Romem die Namen der groBen Gotter (Saturn, 
Jupiter, Mars usw.) verhaltmsmaBig spat erst auf diese ubertragen wurden. 
Vgl. Boscher Artikel Planeten und Planetengotter in seinem Mythologischen 
Lexikon, m, S. 2518ff. Eine tbersicht uber die Verbreitung der heiligen Sieben 
bei Natur- und Kulturvolkem gibt Ferd. von Adrian, Die Siebenzahl im Geistes- 
leben der Volker, Mitteilungen der Anthropol. Ges. in Wien, Bd. 31, 1901, S. 225ff. 

2 ) Hinsiohtlioh der Plejaden vgl. Bd. 5 a , S. 462. 
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im alteren Epos, in den Schriften der Arzte, bei den Orphikem, 
Astrologen und Philosophen gesammelt hat, durchaus den Eindrnek 
einer fruhen Bildung, die spater den andem, dem praktisehen Be- 
durfnisse wie den aUgemeineren astrologischen Ideen besser ge- 
niigenden Anwendungen der Sieben- nnd der Zehnzahl den Platz 
raumte 1 ). Nicht minder weisen die ahnliehen Spuren bei andern, 
namenthch indogermanischen Volkern, nach der gleiehen Richtung 2 ). 
In Glanben nnd Knit spielt hier in fruher Zeit neben der Drei die 
Neun eine wiehtige Bolle. Nicht selten treten aueh beide in Ver- 
bindungen auf. So gibt das Weltbild Anaximanders dem Radring, 
auf dem sich die Sonne bewegt, das 3*9 = 27 fache des Erd- 
durchmessers 3 ). Wie die Drei, so ist daher anch die Nenn wahr- 
scheinlich an vielen Orten unabhangig entstanden, wenngleieh die 
Motive zu ihrer Bevorzugung weniger mannigfaltige waren und 
der Ausgangspunkt vielleicht einzig und allein m jener primitiven 
Dreiteilung des Monats lag, die noch nicht die ganze Dauer des- 
selben, sondem nur die Zeit der Sichtbarkeit des Mondes benutzte. 
Dazu kam dann wohl auBerdem der ErnfluB der Drei in der Ver- 
dreifachung 3*3 = 9, die noch in der Zahlenmystik spaterer Zeiten 
wiederkehrt. Doch ist die Heiligkeit der Neun im Laufe der Zeiten 
mehr und mehr geschwunden, und die Siebenzahl ist, wie in der 
Monatseinteilung, so in den weiteren Ubertragungen meist an ihre 
Stefle getreten. Auch dies ist am mannigfaltigsten offenbar inner- 
halb der babyloniseh-assyrisehen Kultursphare geschehen, wo die 
Sieben von fruh an nicht nur die Neun, sondem, abgesehen von den 
alten Gottertriaden, selbst die Drei zuruekdrangte. Wie die Ba- 
bylonier die Sieben auf die Planeten, die Plejaden und noch auf 
einige andere Stembilder ubertrugen, so wandten sich ihre Besehwd- 
rungstexte vorzugsweise an sieben mit Namen aufgezahlte Gottheiten. 

*) Roscher, Abh. der sachs. Ges. der Wiss., Phil. -hist. Klasse, Bd. 26, 
Nr. 1, 1907. Dazu besonders mit Rucksicht auf das Verhaltnis zur Sieben- und 
Zehnzahl, ebenda Bd. 21, 1903, Nr. IV, und Bd. 24, 1906, Nr. 1. 

2 ) Vgl. K. Weinhold, Die mystische Neunzahl bei den Deutsehen, Abhand- 
lungen der Berliner Akademie, 1397. 

*) Vgl. H. Diels, Arehiv fur Geschichte der Philosophie, Bd. 10, S. 228ff. 
Sibyllimsche Blatter, 1890, S. 41. Cher die Neunzahl im gnechisehen Kultus 
Rohde, Psyche 3 , I, S. 232. 
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Siebenmal werden Gebete wiederholt. Siebenfache Opfer, Reini- 
gungen, Feste und Fristen behren liberal! wieder. Auch die Ver- 
bindung der sieben Planeten mit den sieben Hauptgottem ist sicht- 
lich babylonisehen Ursprungs. Der engere Kreis von sieben Gottem 
verlieb damn weiterhin der Siebenzahl die Bedeutung einer alluna- 
fassenden Gesamtheit, eines beiligen Ganzen, daber die babylonische 
Astrologie die Siebenzabl zugleicb zu einem Symbol des Kosmos 
erbob, den sie aueb in ibrem siebenstufigen Turmbau zu veransohau- 
licben suebte. Von da aus war die Heiligung der Zabl als solcber 
gegeben. Als die Gesamtbeit der Gotter, als das Ganze des Kosmos 
und als die Zusammenfassung aller in Beschworungen und Opfem 
kundzugebenden Wunsebe wird diese Zabl selbst zum Ausdruet 
der bochsten Kraft und der auBersten Steigerung, deren ein 
Begriff fahig ist. So ubertrug man denn aucb die Sieben wo- 
moglicb auf alles, was uberbaupt eine Gliederung in mehrere Teile 
oder Unterbegriffe zulaBt: es gibt sieben Himmelszonen und Welt- 
teile, sieben Fliisse, Winde und Metalle, sieben Farben und Tone 
usw 1 ). Diese einzelnen Reiben suebte man dann wieder zu kom- 
binieren: jedem Gott entspriebt ein Metall, jedem Metall eine 
Farbe, Beziebungen, die noeb in die mittelalterlicbe Astrologie und 
Alchemie bineinreichen. Aus dieser Uberfiille der Anwendungen 
sind immerbin nur einzelne auf die andem Volker und besonders 
auob auf die des Westens ubergegangen. Docb ist dies gerade bei 
den Ausgangs- und Endpunkten jener Reibe gesebehen: bei der 
siebentagigen Woebe, den sieben Planeten und ibren Gottem und 
den allerdings erst in neubabyloniseber Zeit entstandenen sieben 
Himmeln; sowie auf der andem Seite bei den sieben Farben und 
Tonen, die bis zum heutigen Tage fur die Farben des Sonnenspek- 
trums und fur die Tone der siebenstufigen Oktave steben geblieben 
sind. Ijbrigens baben in diesem letzteren Fall erst die Pytbagoreer 
den weiteren wiobtigen Scbritt getan, daB sie naeb der Lange der 
Saiten des Heptachords die sieben Tone auf eine quantitative Ge- 
setzmaBigkeit zuruckfuhrten, die sie nun aucb auf die Entfemungen 
der sieben Planetenspharen ubertragen. Ibre Idee der «Spharen- 

l ) Jensen, Kosmologie der Babylonier, 1890, S. 175ff. Wmckler, Ex Qriente 
Lux. Bd. 1, 1905, S. 13ff. 
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harmonies bildete so in doppelter Beziehung einen tlbergang von 
der noch in 'der reinen Zahlenmystik befangenen babylonischen 
Astrologie zor Idee der mathematischen GesetzmaBigkeifc der gesam- 
ten Natur. Darum sind sie die ersten, die die Herrschaft der Zahl 
in den irdischen Erscbeinnngen tatsachlieh naehzuweisen suchten, 
nnd es beginnt bei ihnen zum erstenmal der Zahlzauber der alten 
Astrologie dem Gedanken einer anch die irdische Welt beherr- 
sehenden GesetzmaBigkeit zu weichen. Es ist ein ahnlicher Schritt, 
wie ihn die Hippokratiker taten, als sie die von den Babyloniem, 
Agyptem und Indem nie uberwundene Zaubermedizin dnreh eine 
naturwissenschaftliche Auffassung der Krankheiten wie der Heil- 
krauter zu ersetzen begannen, und es geschah in der Fortfuhrung 
des pyt-hagoreischen Weltbildes, daB Plato und Eudoxos das Prin- 
zip der Zusammensetzung der Bewegungen auf die kosmischen Be- 
wegungen anwandten und Biipparch die Prazession der Tag- und 
Naehtgleichen bestimmte. Wie die Babylonier die Begrunder der 
Astrologie, so sind daber die Griechen die der wissenschaftlichen 
Astronomie geworden. Nach den allgemeinen Gesetzen geistiger 
Entwicklung muBte aber wohl die Astrologie der Astronomie, ahn- 
lich wie die Zaubermedizin der wissensehaftlichen Heilkunde, den 
Weg bereiten 1 ). 

Mit dem Ursprung der Sieben hangt, wie oben schon angedeutet, 
der der Zwolf als einer heiligen Zahl nahe zusammen. Denn beide, 
die Siebenerwoehe wie die Jahresteilung in zwoll Monate, gehen in- 
sofem auf eine gemeinsame Quelle zuruek, als ihnen das Streben 
zugrunde liegt, Mondlauf und Sonnenlauf zu einander in Beziehung 
zu bringen. Freilich scheitert dieses Streben sehlieBlioh notwendig 
an der Unmoglichkeit, die gesuohte tJbereinstimmung wirklieh her- 
zustellen. Doch ist diese fur die Anfange astronomischer Beob- 
acbtungskunst immerhin groB genug, um den Gedanken an die Exi- 
stenz einer solchen Harmonie zwischen dem Lauf beider Gestime 
nieht aufzugeben. So entstehen die fortwahrenden Versuche, dureh 
Einschaltungen am Ende des Jahres die Differenz zwisehen dem 
aus der Addition der 12 Mondumlaufe gewonnenen Jahr und dem 

Hinsichtlioh der Bedeutung der heiligen Zahlen far die Entstehang 
der Tonleiter vgl. Bd. 3 s , S. 473ff. 

Wundt, Vdlkerpsychologie VI 2. Auf I. 


28 
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wirklichen Sonaenjahr auszugleichen, Versuche, die mit dem Sieg 
dieses wirklichen Sortnenjahrs und der Einfuhrung einer unabhangig 
vom Mondlauf festgestellten MonatsgroBe geendet haben. In engem 
Zusammenbang mit diesen Bestrebungen stehen die sohon in fruber 
Zeit beginnenden, aber ebenfalls spat erst zur Vollendung gelangten 
Versuche einer Feststellung des Gangs der groJJen Gestirne durch 
ihre Orientierung nach bestimmten Stembildem, dem von den Baby- 
loniem eingefuhrten System der zwolf den Monaten entsprechen- 
den Bilder des Tierkreises 1 ). Indem auch bei dieser Substitution 
die alte Zwolfzahl der Monate festgehalten wurde, hat diese ihre 
Bedeutung als heilige Zahl durch alle Zeiten bewahrt, wenn sie auch 
als solche hinter der Sieben- und Dreizahl zurucksteht. Sie begegnet 
uns in den Zwolfgottersystemen der Griechen und Bomer, in den 
zwolf Stammen Israels, den zwolf Sohnen Jakobs, den zwolf Jungern 
Jesu. So ist die Zwolf uberhaupt zu der herkommlichen Zahl gewor- 
den, zu der man eme Personengruppe, auch wo diese nicht rein 
legendaren Ursprungs ist, mit Vorliebe abrundet. 

d. Die heiligen Zahlen der Neuen Welt. 

Sind in der Alten Welt die Sieben und die Zwolf neben der Drei 
zu heiligen Zahlen von allgemeiner Geltung geworden, so liegt nun 
aber darin keineswegs eingeschlossen, da£S diese Zahlen, ahnlich 
wie manehe andere mythische Motive, uber alle Lander und Volker 
der Erde verbreitet sind. Vielmehr ist es bemerkenswert, daB in 
alien den magischen Bedeutungen, in denen in der Alten Welt die 
Drei die herrschende Zahl ist, bei den Uremwohnem der Neuen 
Welt die Vier die gleiche Bolle spielt. Wo man zu einer Ver- 
vollstandigung derselben greift, da ist dann in der Begel nicht die 
Neun, sondern die Seohs die naehstheilige Zahl. Wo also der Baby- 
lorder und Agypter drei Gotter zu einer Einheit zusammenfaBt, da 
wahlt der Indianer vier. Euhrt jener ein Gebet, eine Besohworung, 
eine Zauber- oder Reinigungszeremonie dreimal aus, so geschieht 

x ) tlber die interessante, hier aber zu weit abliegende Frage der Eatstehung 
des Tierkreises vgl. F. Boll, Spbara. Neue grieob. Texte und Untersuchungen 
zur Gescbichte der Stembilder, 1903, S. 181ff., und uber den Zusammenhang 
der Zeichen mit dem babylonisoben Idzdubar-(Nimrod-)Mythus A. Jeremias m 
Boscbers Mytbol. Leaakon, n, S. 817f. 
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dies hier viermal. Diese Herrsehaft der Yier erstreckt sich von 
den Eskimos im Norden bis zu den Natur- und Kulturvolkern des 
Sudens, unter denen die alten Inkas das Viersystem am konsequen- 
testen uber alle Gebiete des Kultus, des offentliohen nnd privaten 
Lebens ausgedehnt hatten 1 ). Der Urspnmg dieser heiligen Zahl 
tritt aber m den Kultzeremonien vieler Puebloindianer und mancher 
nordamerikanischer Stamme deutlich zutage. Bei ihnen sind es 
die vier Hauptrichtungen der Winde und des von ihnen abhangigen 
Zugs der Wolken, von denen die Heiligung der Yierzahl ausging. 
Nun sind natiirlich die vier Windrichtungen subjektiv naoh den 
vier Richtungen des menschhchen Korpers orientiert: die Unter- 
seheidung von vom und hinten , von rechts und links ist es, die 
auch die Gegenstande nach vier Hauptrichtungen unterscheiden 
ldBt. Dazu kommen dann als objektive Motive der Auf- und Unter- 
gang der Sonne und die Beziehung gewisser Winde zum Wechsel 
der Witterung. Mit Ost und West, den Richtungen des Sonnenlaufs, 
sind auch Nord und Sud gegeben. Yor allem in den regenarmen 
Gebieten der Pueblolander wendet man sich daher bei den Kult- 
festen nach Sonnenaufgang, um die Wind- und die Wolkengotter 
anzurufen. Dazu tritt endlich als eine weitere Soheidung die von 
oben und unten, von Himmel und Erde oder Unterwelt. So riehten 
die Priester und die Kultgenossen der Medizingesellschaften Neu- 
Mexikos ihre Gebete und Beschworungen nicht nur nach Norden 
und Suden, sondem auch nach dem Zenit und dem Nadir 2 ). Bei 
den grofien Kultfesten der Navajo wiederholt sich die Yierzahl in 
ermudender Einformigkeit : vier groBe Schwitzhauser werden an 
vier aufeinanderfolgenden Tagen gebaut, jedes ist auf 4 Pfahlen 
errichtet und 400 FuB von dem Hauptraum entfemt, vier Rohre 
werden auf einen Altar gelegt, aus denen Kranke, die Heilung 
suchen, die Medizin zu nehmen haben. Auf der groBen den Fest- 

1 ) Eine kurze Zusammenstellung dieser in der amerikamsehen Ethnologic 
und Gesehiehte uberall wiederkehrenden Heiligung der Vier gibt D. G. Bnnton, 
The Myths of the New World 3 , 1905, p. 83ff. tJber die andern Zahlen, namentlich 
die .Drei, Sieben und Neun, die fur die Frage der Wanderung von besonderem 
Interesse sind, vgl. neben andern, unten zu erwahnenden Angaben Cyrus Thomas, 
Numeral Systems of Mexioo and Central America, Ethn. Rep. XIX,2,1900,p.859ff. 

2 ) M. C. Stevenson, Ethn. Rep. XI, 1894, p, 122ff., Taf 23. 

23* 
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platz schmuekenden S&ndzeiehnung, die den Kosmos darstellt, erblickt 
man vier mit ihren Kopfen nach den vier Himmelsrichtungen ge- 
kehrte mannliehe Gottheiten und inmitten des von ihnen umsohlosr 
senen Raumes vier Gotterpaare, wieder mit den Hauptem nach 
den vier Himm elsrichtungen gekehrt. Daneben kommen Gotter- 
gruppen zu 6, 8 und 7 vor, jedoch in sehr viel geringerer Zahl 1 ). 
Auch soheint die Sieben ebenfalls auf die Richtungen des 
Raums zuruckzugehen, indem zu den sechs Weltrichtungen das 
Zentrum, in welchem sie sich durchkreuzen, hinzugenommen wird. 
Doch kann dies wohl als eine Angliederung der eingewanderten 
ZaM an die einheimische Sechs gedeutet werden. Wie m der Alten 
Welt, so ist dann auch hier die Anwendung der heiligen Zahlen 
und ihre tFbertragung auf alle moglichen Verhaltnisse mit der steigen- 
den Kultur eine immer reichere geworden. Vier mythische Bruder 
feierte die Legende der Azteken wie der Inka als Kulturbringer. 
Vier Gotter stehen nach dem Mythus der Maya an den Enden der 
als Viereck gedachten Welt, um den Himmel zu halten. Das Kreuz, 
das die ersten Missionare in den Tempeln von Peru und Mexiko in 
Erstaunen setzte, hat den gleichen Ursprung: es reprasentiert mit 
den vier Weltriehtungen die vier Hauptgotter. Doch fehlen auch 
bei diesen Kulturvolkern die heiligen Zahlen der Alten Welt, die 
Drei, die Sieben und die Neun, nicht ganz. Immerhin treten sie 
weit zuruck, so dafi die Wahrscheinlichkeit ihrer Einwanderung 
uberwiegt, die ja schon fur die vorkolumbische Zeit keineswegs 
ausgeschlossen ist 2 ). 

l ) J. Stevenson, Ethn. Rep. VIII, 1891, p. 235ff. Bild des Kosmos Taf. 
121, p. 262. Gruppen zu drei Gottem Taf. 123, zu sieben Taf. 122. Ebenso 
Gruppen zu sieben Gottem bei einigen Siouxstammen, J. O. Dorsey, Ethn. Rep. 
XI, 1894, p. 372. Es kommt dabei wie bei andem Analogien mit den Mythen 
der Alten Welt in Betracht, dafi neben den Volkem des mexikanischen Golfs 
am friihesten die Irokesen und die ihnen benachbarten ostlichen Stamme der 
europaischen Einwirkung zugangheh geworden sind, daher bei den gleichen 
Stammen jene heiligen Zahlen der Alten Welt am haufigsten vorkommen. Aber 
auch die hierher gehorigen Erscheinungen bei entlegeneren Volkem, wie z. B. 
das von G. Dorsey bei den Pawnee aufgezeiehnete Marchen von sieben Ge- 
schwistem, die in die Plejaden verwandelt wurden, weisen zum Teil auf eine 
altweltliche Emwanderung hin, Dorsey, The Pawnee, p. 489. 

®) Es ist wohl moglich, daB der eigenartige Kalender der Maya, der der- 
einst den ganzen mexikanischen Kulturkreis beherrscht hat, mit diesen Ver- 
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e. Ruckbhck auf Ursprung und Bedeutung der heiligen Zahlen. 
Blieben wir auf die Gesamtheit der obigen Erscheinungen zu- 
ruck, so laBt sieh wo hi von keiner einzigen der heiligen Zahlen 

haltmssen zusammenhang t . Der Mayakalender hat namlich ein reines Sonnen- 
jahr, dessen Teile ohne jede Rucksicht auf den Mondlauf bestimmt sind. Das 
Jahr zerfallt m 18 solche Teile zu je 20 Tagen, denen am Sohlufi 5 Tage zuge- 
zahlt werden, eine Emnehtung, die einigermaBen an die Entstehung des Lustrums 
der Romer erinnert (siehe oben S. 340). Die 20 Tage, deren jeder dureh ein be- 
stimmtes Bildzeichen charakterisiert ist, sind offenbar der ehemals bei diesen 
Volkem herrschenden Vigesimalzahlung entnommen. AuBerdem besteht aber 
erne fortlaufende Zahlung m Gruppen von je 13 Tagen, fur die die ersten 13 Zahl- 
zeiehen verwendet werden. Nun ergibt sieh, dafi bei einer solchen doppelten 
Emteilung m 20 Bilder oder Namen und m 13 Ziffem nach je einer Periods von 
260 Tagen die gleiche Ziffer wieder auf denselben Namen fallt, wobei sieh dann 
diese 260 Tage in 6 Gruppen von 52 Tagen zerlegen lassen. Dagegen trifft die 
gleiche Ziffer mit demselben Namen und zugleich mit demselben Tag des Jahres 
erst nach 52 Jahren zusammen. Demnach scheint bei den alten Mexikanera 
und den Maya von Guatemala die Zahl 52 sowohl fur die Tages- wie fur die 
Jahrespenode eine magische und rituelle Bedeutung besessen zu haben: die 
Tagespenode als Opfer-, die Jahresperiode als Weltperiode. DaB bei der Ent- 
stehung dieses Kalenders neben dem Vigesimalsystem die heiligen Zahlen eine 
Rolle gespielt haben, ist danach nicht zu bezweifeln. Dunkel ist zunachst nur, 
wie die Zahl 13 zu lhrer Bedeutung gekommen ist. Forstemanns Hereinziehung 
der Siebenzahl, fur die m dem Kalender selbst keine Anhaltspunkte gegeben sind, 
erschemt allzu unsicher (Forstemann, Erlauterungen zur Mayahandsehrift der 
Bibliothek zu Dresden, 1886. Cyrus Thomas, Mayan Calendar Systems, Ethnol, 
Rep. XIX, 2, 1900, p. 733ff.). Vielleicht laBt sieh der Urspnmg samt dem Ver- 
haltnis der nebeneinander hergehenden Tageszahlungen folgendermaBen deuten: 
Bei der ursprunglichen Tageszahlung der Maya blieb das Jahr uberhaupt auBer 
Rucksicht. Fur dieses mochten etwa, wie es noch jetzt bei pnmitiveren Volkern 
geschieht, die Punkte der Fruhlings- und Herbstsonnenwende genugen. Die Tages- 
zahlung erstreckte sieh aber nur uber die Zeit eines Mondumlaufs, die nach dem 
Vollmond m zwei gesondert gezahlte Halften geteilt war: in die Tage des zu- 
nehmenden und die des abnehmenden Mondes. Fiel der beide Halften schei- 
dende Vollmondstag, der einer m gewissem Umfang immerhin schon stattfin- 
denden Monatszahlung dienen mochte, hinweg, so ergab sieh 13 + 1+ 13 = 27 
d. h. die Zahl der Tage des siderischen Monats. Als dann die Priester erne Jahres- 
einteilung erfanden, teilten sie zunachst das Jahr nach dem landesublichen Vi- 
gesimalsystem in Gruppen von 20 Tagen, deren sieh 18 nebst einem Rest von 
5 = a % Tagen ergaben. Indem nun diese ausschlieBlich vom Sonnenlauf ab- 
hangige Zahlung mit lhren fur die 20 Tage einer Gruppe eingefuhrten Namen 
bzw. Bildern die altere Mondzahlung, wahrscheinlich nieht ohne den EmfluB 
der sieh wandelnden mythologischen Motive, verdrangte, ohne doch die Zahlung 
nach den 13 Ziffem selbst zu verdrangen, gmg diese letztere nach dem Vorbild 
der Bilderzahlung in erne »rollende«, d. h. von den ursprunglichen Anfangs- und 
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behaupten, sie besitze etwa in ahnlichem Snme Allgemeingultigkeit 
wie die Yorstellungen von der Psyche in Atem und Traumbild oder 
von den D&monen der Winde, der Einoden u. dgl. Selbst die Drei 
tritt in grofien Gebieten der Neuen Welt ganz gegen die Yier zu- 
ruck, die sich ihrerseits in der Alten keine erhebliche Geltung er- 
ringen konnte. Ahnliehes gilt von der Sieben und der Neun. Unter 
diesen haben einzelne, wie die Sieben, allem Anscheine nach einen 
singularen, andere, wie die Drei und wahrscheinlich auch die Neun, 
einen generelleren Ursprung. Ebensowenig lafit sich aber sagen, 
da£ eine bestimmte heilige Zahl von einer bestimmten Anschauung, 
etwa von einer zeitlichen, ausgegangen sei. So hat die heilige Drei 
sichtlich mehrere ganz verschiedene Ursprungsmotive, die sich min- 
destens unter drei allgemeine Gesichtspunkte ordnen lassen. Die 
Sieben ist zwar in der Alten Welt wahrscheinlich von der Monats- 
einteilung ausgegangen; aber in der Neuen, mag sie hier nur assi- 
miliert oder unabhangig entstanden sein, liegen ihr jedenfalls die 
vier Himmelsrichtungen mit ihren drei Erganzungen, Oben, Unten 

Endpunkten unabhangig geworden© Zahlung uber. Baraus entstand danix die 
Period© von 260 Tagen, die in 5 Teile geteilt die Unterperiode von 52 Tagen 
ergab. Biese bildete mit der groBen Periode von 52 Jahren, nach deren Ablauf 
jedesmal Tagesziffer, Tagesname -und Jahrestag zusammenfielen, eine Kom- 
zidenz, der eine solche mit Zahlenmystik verwebte Zeitrechnnng eine besondere 
Bedeutung beilegen muBte. Bies spncht sich auch darm aus, daB die Azteken 
die Periode von 52 Jahren als eine Art Weltjahr betrachteten, nach dessen Ab- 
lauf erne groBe Weltkatastrophe erwartet wurde. Spuren emer emstigen Zwei- 
teilung des Monats, wie sie die hier angenommene Entstehung der 13 voraussetzt, 
haben sich ubngens noch bei vielen Kulturvolkern der Alten Welt, besonders 
m der Sitte, die Tage m der ersten Monatshalfte aufsteigend, in der zweiten ab- 
steigend zu zahlen, erhalten (Usener, Breiheit, S 333f.). Es ist klar, daB dabei 
der Vollmond das halbierende Mittelglied bilden muBte, das, well sich in ihm 
heide Zahlungen begegneten, leicht uberhaupt aus der Zahlung der Tage heraus- 
fallen konnte. Unter den weiteren Komplikationen, die durch die Gruppierung 
nach der Vier- und der Eunfzahl m diesem System entstehen, und die wahr- 
scheinlich nur eine mystisch-rituelle Bedeutung besitzen (vgl. die Tabellen bei 
Cyrus Thomas, a. a, 0. p. 702 ff.), sind noch einige von Preufi aus mexikamschen 
Bilderschriften angefuhrte bemerkenswert, die neben der Vier auch die Sieben 
und die Neun zur Herstellung von Zyklen verwenden (PreuB bei Roscher, a. a. 0. 
S. 80), Zahlenspekulationen, die ubngens ganz den Emdxuok erwecken, als sei 
hier der Versuch gemacht worden, diese dem Kalendersystem ursprunglich mcht 
homogenen, also wahrscheinlich von auBen zugefuhrten heiligen Zahlen dem- 
selben zu assimilieren. 



Die heiiigen Zahlen. 


859 


und Zentrum, also rein raumliche Motive, zugrunde. So bleibt als 
das alien Volkem Gemeinsame nur dies, daB uberhaupt die Neigung 
bestebt, gewissen Zahlen eine heilige Bedeutnng zuzuschreibcn. 
Wohl muB die Stufe der primitivsten Kultur einigermaBen uber- 
schritten sem, wenn dieser Gedanke aufkommen soil. Doeh sobald 
die Zahlnng eine groBere Bedeutung gewinnt, entsteht er, und 
von da an greifen nun mystische Heiligung und praktische An- 
wendung ineinander ein. Insbesondere ist es aber die Mannig- 
faltigkeit der Anwendungen, die neben allgemeinen asthetisehen und 
teleologischen Motiven einzelnen Zahlen einen Yorzug vor andem 
versehafft. Darin liegt dann zugleich der Grand, weshalb die hei- 
iigen Zahlen selbst wieder eine Stufenfolge der Heiligkeit zu bilden 
pflegen, und weshalb sie in dieser Beziehung in einen gewissen Wett- 
streit miteinander treten oder auch im Wandel der dominierenden 
Motive einander verdrangen konnen, wie das besonders bei den 
Kulturvolkem der Alten Welt das allmahliche Zurucktreten der 
Neun hinter der siegreichen Sieben und dann teilweise wieder das 
der letzteren gegenuber der alle andem in ihrer Heiligkeit iiber- 
dauernden Drei zeigt. 

Was jedoch in diesem Wandel der Erscheinungen konstant 
bleibt, ist dies, daB der Vorgang der Heiligung stets ein Zusammen- 
treffen subjektiver und objektiver Motive verlangt, wie ja das Zahlen 
selbst schon Objekte voraussetzt, die gezahlt werden, und die Ver- 
bindung dieser Objekte im Denken. Diese Bedingungen steigem 
sich nun bei der Entstehung einer heiiigen Zahl auf beiden Seiten: 
auf der objektiven, indem mit der Erweiterung ihrer Anwendungen 
die Motive ihrer Bevorzugung wachsen, auf der subjektiven, indem 
spezifische intellektuelle und asthetische Wertgefuhle die Verbin- 
dung der m der Zahl zusammengefaBten Objekte begleiten. So 
bildet schon die fortwahrende Wiederholung der Sieben in der Ab- 
zahlung der Wochentage, wie sie ursprunglich durch die Vierteilung 
des Lichtwandels der Mondscheibe hervorgerufen wird, ein auBerst 
wirksames objektives Mittel zur Hebung des Bedeutungsinhaltes 
dieser Zahl. DaB die Siebenzahl der Planeten dem gleichen Zahlen- 
schema sich fugt, und daB weiterhin gewisse Stembilder, wie die 
Plejaden, lhm nahe genug kommen, um es gleichfalls anzuwenden, 
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erhoht diese Wirkung. Damit beginnt dann aber das subjektive 
Motiv asthetischer and teleologischer Befriedigung an der dieser 
Ordnung gehorchenden Mannigfaltigkeit wirksam zu werden. Die 
sieben Himmel und die sieben Hollen, die sieben Weltreiche und die 
sieben Weltalter, schliefilich die sieben Metalle, die sieben Farben 
und die sieben Tone: sie alle sind Buekstrahlungen jenes zuerst 
von auBen empfangenen Motivs, die die Herrsehaft der Siebenzahl 
und den an sie gebundenen Eindruck steigem, urn mehr und mehr 
der Zahl selbst einen mystisohen Wert zu verleiben. Alle diese ob- 
jektiven und subjektiven Motive sind es zugleieh, die ebensowohl 
die Entstebung der Heiligkeit ermoglicben, wie sie da, wo dieselbe 
von auBen zugefuhrt wird, ibre Assimilation unterstutzen. Auf diese 
Weise bilden schlieBlieh die heiligen Zahlen besonders deutliohe Be- 
lege fur den Zusammenhang der Wanderfahigkeit der Mythen mit 
der ihnen entgegenkommenden Aufnahmefahigkeit und der letzteren 
mit der Tendenz zu ihrer selbstandigen Entstehung. 



Achtes Kapitel. 

Die Religion. 

I. Jenseitsvorstellungen und Unsterblichkeitsglaube. 

I. Allgemeine Entwicklung der Jenseitsvorstellungen. 

Die Vorstellung von einem „Jenseits“, von einer Welt, die in 
einer nnter gewohnlichen Verhaltnissen dem Menschen unzugang- 
Iichen Feme liegt, in die er aber auf irgend einem ungewohnlichen 
Wege nach dem Tode Oder ausnahmsweise auf kurzere Zeit auch 
schon wahrend seines Lebens gelangen kann, ist, wenn nicht eine 
allgemeingultige, doch eine so verbreitete, daB sie zu den regelmaBig- 
sten Bestandteilen mythologischer Vorstellungen gezahlt werden 
kann. Sie bildet aber zugleich ein wichtiges Mittelglied zwisehen 
den zwei fur die Entwicklung der Beligion bedeutsamsten Gruppen 
mythologischer Gebilde: zwisehen den Seelenvorstellungen und dem 
Naturmythus, denen sie im Grunde gleiehzeitig angehort. Denn 
einerseits wird das Jenseits ursprunglich als ein Teil der Natur ge- 
daoht, als ein Land auf der Erde, unter oder uber der Erde; ander- 
seits gilt es als der Ort, zu dem die Seelen nach dem Tode gelangen, 
oder zu dem sie wahrend des Lebens entruckt werden konnen, sei 
es um dauemd in ein hoheres Dasein uberzugehen, sei es um zeit- 
weise des Eintritts in das Land der Abgeschiedenen gewurdigt zu 
werden. 

Wie die Seele selbst, als deren kunftiger oder zeitweiser Aufent- 
haltsort das Jenseits gilt, den nachsten Schauplatz ihrer Wirksam- 
keit im Diesseits, im wirklichen Leben hat, so spiegelt sich nun 
auch in den Vorstellungen vom Jenseits naturgemaB uberall das 
Diesseits. Nur ist es jeweils nach den Affekten der Hoffnung und 
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Eurcht, der Liebe und des Hasses, die an das eigene oder an ein 
fremdes Geschick geknupft sind, phantastisch umgestaltet, Darin 
liegt ein friihe schon wirksam werdendes Motiv zur Vervielfaltigung 
dieser phantastischen Bilder, die naeh eben jenen Affekten von- 
einander geschieden werden. Wenn in der diesseitigen Welt in buntem 
Wechsel Gntes nnd Schlimmes sich mischen, so weisen daher die 
Yorstellnngen vom Jenseits einer jeden der beiden Grundnchtungen 
menschlieher Affekte ihr eigenes, von dem andem abgesondertes 
Reich an, und in der Weiterfuhrung dieser Scheidung pflegt es dann 
aueh noeh innerhalb jedes der beiden Hauptgebiete des Jenseits 
an Abstuf ungen und Unterabteilungen nicht zu fehlen. So wird 
dieses auf der Hohe seiner Ausbildung zu einer kaleidoskopartig 
vervielfaltigten und gesteigerten Kopie der Wirklichkeit, bei der 
jedes Bild aus dieser die Zuge herausmmmt, die einer bestimmten 
Gefuhlsrichtung und der ihr eigenen Wertabstufung entsprechen. 
Aber die hochste Differenzierung der Jenseitsvorstellungen bildet 
dabei doch nur einen Hohepunkt zwischen einer auf- und emer ab- 
steigenden Entwicklung. Wo wir uberhaupt auf einer fruhen Stufe 
geistiger Kultur Yorstellungen von einem Jenseits begegnen, ohne 
da6 der gerade hier offc wohlbegrundete Yerdacht auBerer Beein- 
flussung naheliegt, da sind solche nicht bloB uberhaupt unsieher, 
sondem sie lassen insbesondere auch eine Differenzierung nach be- 
stimmten Affekten vermissen. Wo dagegen umgekehrt die spatere 
religiose Entwicklung die mythologisehen Hullen abzustreifen sucht, 
die den Kern religioser Vergeltungs vorstellungen umgeben, da wird 
dieses seines mythologisehen Schmucks beraubte Bild des Jenseits 
nicht nur wiederum unbestimmt, sondern es gehen ihm abermals 
die unterscheidenden Earben verloren, in denen es die Phantasie 
auf jenem Hohepunkt erbhckte, wo der Mythus noch frei sich ent- 
falten konnte. So ist in den Jenseitsvorstellungen die alle Mythen- 
entwicklung beherrschende Scheidung in eine auf- und absteigende 
Phase besonders deutlich zu erkennen. Diese Scheidung wird eben 
hier schon urn deswillen eine so augenfallige, weil die jenseitige 
Welt das Gebiet ist, auf dem die Mythenbildung am freiesten, un- 
gehemmt durch die Schranken der umgebenden Wirklichkeit, sich 
ergehen kann. Nur bleibt sie naturlich auch hier an den Yorrat 
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einzelner Vorstellungselemente gebunden, den ihr diese Wirklich- 
keit zur Verfugung stellt. 

Yon den drei Hauptabschnitten, in die sieh so die Entwick- 
lung der J enseitsvorstellungen zerlegt, tritt uns der erste, der 
seinem wesentlichen Ihhalte nach noeh ganz im Diesseits liegt, vor- 
nehmlich unter Bedingungen entgegen, die infolge der Biebtung 
des Denkens auf die fortdauernde Wirksamkeit der Seelen Yer- 
storbener in der Umgebung der Lebenden zunaehst hemmend auf 
die Entwicklung der Jenseitsidee wirken. Naturlich finden sich solche 
Hemmungen am haufigsten bei primitiveren Yolkem, von denen 
sich daher im allgemeinen sagen laBt, daB, je ausgepragter bei ihnen 
die Erscheinungen des Animismus hervortreten, um so weniger 
irgendwelche Jenseitsvorstellungen aufkommen. Dies ist an sich 
begreiflich genug. Wo der Glaube herrscht, daB die Seele des Ver- 
storbenen entweder unmittelbar in einen andem Menschen, ein 
Kind Oder einen Verwandten ubergehen konne, oder daB sie als 
schutzender oder schadlicher Damon in der Nahe weiterlebe, oder 
wo sich endlich auch solche Anschauungen bereits zu emem Ahnen- 
kult zu entwickeln begixmen, bei dem die Geister der Yorfahren 
ebenfalls noch in der Nahe hausend gedacht werden, da fehlen 
die Angriffspunkte fur erne irgend zusammenhangende Entwicklung 
von Vorstellungen uber kiinftige Aufenthaltsorte der Seele. Nioht 
minder gehoren zu solchen hemmend auf den Jenseitsglauben ein- 
wirkenden Motiven die Vorstellungen von der »Buschseele« oder 
von andem Schutzdamonen, die in der Umgebung ihren Sitz haben 1 ). 
In alien diesen Erscheinungen spiegelt sich eine so sehr im Dies- 
seits bleibende Bichtung des Denkens, daB das Jenseits hochstens 
m unsicher verschwimmenden Umrissen durchscheint, falls nicht 
eine Zuwanderung auBerer, dem einheimischen Animismus fremder 
Vorstellungen stattgefunden hat. Aber so bezeichnend es ist, daB 
die Gebiete Austrahens, Melanesiens und Innerafrikas, in denen 
die Erscheinungen des primitiven Animismus in Kultus und Sitte 
besonders stark hervortreten, auch in der Ausbildung der Jenseits- 

l ) fiber die hierher gehongen ammietischen Vorstellungen vgl. Bd, 4 2 , 
S. 236ff., uber die Busehseele ebenda S 333, uber den der Busehseele abn- 
lioben » Steinwachter « bei den Ewenegem J. Spieth, Die Ewestamme, S. 840. 
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vorstellungen am meisten zuruckgeblieben sind, so wiirde es niehts- 
destoweniger verieblt sein, wollte man im Hinblick auf diese Ver- 
haltnisse den Mangel an Ausbildung solcher Yorstellungen uber- 
haupt als ein Symptom niedrigstehender Kultur betrachten. Viel- 
mftbr hat unverkennbar auch bei jenen Volkem von hoher Kultur, 
bei denen sich der Animismus zu einem ausgebildeten Ahnen- 
kult entwickelte, dieser die gleiche Tendenz aus dem primitiven 
Seelenkult herubergenommen und beibehalten. So gewinnt die 
chinesische und unter ihrem EinfluB die japanisohe Lebensan- 
sehauung ihr eigenartiges, erst sp&ter zum Teil unter dem EinfluB 
des eingewanderten Buddhismus etwas verandertes Geprage wesent- 
lich durch den herrschenden Ahnenkult. Die Yorstellung von dem 
Eortleben der Ahnengeister in der Umgebung der Lebenden, in 
den ihnen geweihten Tempeln oder an der Statte des Hauses, die 
ihre Gedachtsnistafeln birgt, ist hier so eingewurzelt, dafi daneben 
fur eine jenseitige Welt kein Eaum bleibt, wenn auch in Verbindung 
mit dem ebenfalls wenig zur Ausbildung gelangten Naturmythus 
dunkle Himmels- oder Unterweltsvorstellungen anklingen. Fur 
diese dem Ahnenkult lange noeh innewohnende Tendenz, die Geister 
der Yerstorbenen in der unmittelbaren Umgebung fortlebend zu 
denken, sind besonders die in China und Japan einander ahnlichen 
Totenfeste bezeichnend, die auch noch in den buddhistischen Sekten 
dieser Lander lange erhalten geblieben sind. Da wurden z. B. nach 
japanischer Sitte die Ahnen zu Tische geladen und auf den Platzen, 
die man ihnen anwies , mit alien Zeichen der Ehrfurcht als An- 
wesende behandelt. Nach der Mahlzeit kam es dann freihch vor, 
daB die Geister mit Stocken und Eaucherungen wieder fortgetneben 
wurden, — eine Misehung von Ahnenverehrung mit uralter Da- 
monenfuroht, wie sie auch noch in Leichenbrauchen abendlandischer 
Ydlker nachwirkt 1 ). 

Zeigen diese und andere Erscheinungen, wie beharrlich solehe 

tlber den Ahnenkult in der cMnesisehen Volksreligion vgl. J. J. de Groot 
in Chantepie de la Saussays Relig'ionsgesohiolite 3 , I, 1905, S. 83ff. und uber 
die entsprechenden iapamschen Toten- und Gedenkfeste R. Lange, ebenda 
S. 140ff. tlber hierheigehorige deutsohe Leichenbrauche E. L. Roohholz, Deut- 
soher Glaube und Braueh, I, 1867, S. 171 f. Wuttke, Deutscher Volksaberglaube 
der Gegenwart *, 745 u. a. Dazu oben Bd. 4 8 , S. 443. 
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Vorstellungen vom Fortleben im Diesseits teils im Kultus teils 
wemgstens in Rudimenten der Sitte noch bei den heutigen Kultur- 
volkem geblieben sind, so machen es nun nicht minder historische 
Zeugnisse wahrscheinlich, daB in vielen andern Fallen der bis- 
weilen reich entwickelte Jenseitsmythus ein verhaltnisnaafiig spat 
entstandenes Produkt der Wechselwirkung zwischen Seelenglauben 
und Naturmythus ist, wobei als tiefere Schicht aueb hier die im 
Diesseits wurzelnden Anschauungen vorangegangen sind. Vor allem 
gilt das von den Israeliten, bei denen zuerst der Jahwekult die in 
der Vatersage noch naehwnrkende Ahnenverehrung zuriickdrangte, 
worauf dann der innere pohtische Zwiespalt und nacb ihm die auBere 
Unterdruckung jene gewaltige religiose Reaktion hervorrief, die 
im Prophetentum ihren Ausdruck fand. So treten denn auch von 
da an die Jenseitsvorstellungen in die engste Beziehung zu den 
apokalyptiscben Weltuntergangs- und Welterneuerungsmythen, mit 
denen sie in der weiteren Entwicklung zumeist vollig zusammen- 
flieBen 1 ). Doch die analoge Entwicklung auf griechischem und 
wahrscheinlich auch auf germanischem Boden zeigt, daB es sich 
hier nicht bloB um eine singulare Erschemung handelt. Mogen 
immerbin, wie Erwin Rohde wahrscheinlich zu machen suchte, 
die homerischen Vorstellungen von einem traurigen Schattendasein 
im Hades die im Volksglauben lebenden satter gefarbten Un- 
sterbliohkeitshoffnungen nur zeitweise zuriickgedrangt haben, fur 
das Verhaltnis zwischen Ahnenkultus und Jenseitsglauben ist diese 
Frage kaum von entscheidender Bedeutung 2 ). Denn mag das Seelen- 
land in der groBen Masse des Volkes zur Zeit Homers und vor dieser 
Zeit eine groBere Rolle als im Epos gespielt haben, so hat dieser 
Glaube doch in der spezifischen Form der Jenseitsvorstellungen 
erst in den noch mehr als die epische Dichtung auf auserlesene 
Kreise beschr&nkten Mysterienkulten und in der von ihnen beein- 
fluBten Philosophie seine Ausgestaltung empfangen. Auch ist es 
nicht wahrscheinlich, daB der Volksglaube, ehe er diese Lauterung 
und poetische Weiterbildung im Kult und in der mythologischen 

*) Vgl. die kurze Dbersieht uber die alteren israelitisohen Anschauungen bei 
A. Bertholet, Die israelitisohen Vorstellungen vom Zustand nach dem Tode, 1899. 

2 ) Rohde, Psyche 3 , bes. I, S. 200ff. 
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Dichtung gewonnen, von jener Vorsfcellung eines diesseitigen Fort- 
lebens der Seele verschieden war, die uberall die Bodensehicht eines 
solchen Jenseitsglaubens zu bilden scheint. 

Nach allem dem sind die Vorstellungen von der Fortdauer der 
Seele nach dem Tode frnher als die vom Jenseits. Zunachst dauert 
die Seele im Diesseits fort, und dieses Fortleben ist auch der Zeit 
nach ein beschranktes. Es mag etwa der Dauer der Erinnerung 
entsprechen, die von dem Toten zuruckbleibt. Nach dem Glauben 
vieler Naturvolker uberleben daher Hanptlinge und Konige langer 
ihren Tod als gewohnliche Sterbliche, und auch die Anfange eines 
Ahnenkultus pflegen sich auf diese Ersten des Yolkes zu beschranken. 
Yon den verschiedenen Seelen, die der primitive Seelenglaube unter- 
scheidet, ist es aber ausschlieBlich die im Traumbild erscheinende 
Psyche, die in das Totenreich ubergeht; und auch damit ist die 
gelegentliehe Ruekkehr zu den Lebenden, wie sie ja fortan durch 
das Erscheinen im Traum sich offenbart, keineswegs abgeschnitten. 
Charaktenstisch fur die erste Ausbildung dieser Vorstellungen sind 
besonders die Traditionen der amerikanischen Naturvolker 1 )* Bei 
ihnen smd im ganzen die Vorstellungen liber das Jenseits entweder 
noch ganz unbestimmt, oder dieses erseheint als eine Wiederholung 
des Diesseits. Man treibt dort die gleiehen Geschafte wie hier, 
man bestellt seinen Acker, besorgt sein Gewerbe, erfreut sich an 
Jagd und Spiel. Nicht wesentlich anders gestaltet ist aber auch 
noch das Bild der jenseitigen Welt in der Osirisreligion der Agypter. 
Den Eeichen und Vornehmen werden nicht nur Gerate und Tiere, 
sondern auch Sklaven in die Grabkammer mitgegeben, damit sie 
im Jenseits von ihnen die gleiche Hilfe wie im Diesseits genieBen 2 ). 

*) Vgl, die Zusammenstellung bei Brinton, Myths of the New World 3 , 1905, 
p. 271 ff. tlber die meist mit primitivem Ahnenkultus zusammengehenden Vor- 
stellungen des Fortlebens bei den Australiern, Melanesiem und den Inselbe- 
wohnem der TorresstraBe J. G. Frazer, The Belief m Immortality and the Worship 
of the Death. I, 1913. Zu bemerken ist, daB Frazer unter » Immortality « nur ein 
kurzeres oder langeres Fortleben nach dem Tode versteht. Eine Unsterblichkeit 
im eigentlichen Sinne des Worts existiert bei den von ihm m diesem Bande be- 
handelten Volkem uberhaupt nicht, und selbst die Jenseitsvorstellungen sind 
bei ihnen nur sehr unbestimmter Art. Vgl. ubrigens zu dem ganzen Gebiet oben 
Bd. 4 a , S. 226 ff., 443ff. 

2 ) A. Wiedemann, Religion der alten Agypter, S. 135. 
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Das sind Zuge, die, sobald sieh uberhaupt irgendwelche Jenseits- 
vorstellungen entwiekelt haben, in den Leicbenbrauehen der ver- 
schiedensten Yolker wiederkehren, die aber ihre starkste Auspragung 
naturgemaB da empfangen, wo das Jenseits noch als ein unverandertes 
Spiegelbild des Diesseits erscheint. 

Zu der allgemeinen Grundlage des Naturmythus und den von 
den Motiven der Todesfurcht und der Zukunftshoffnung getragenen 
Yorstellungen von der Psyche kommt nun aber noch ein Drittes: 
dies ist das besondere Gebiet der kosmogonischen Mythen in 
der ihnen vomehmlich erst in der Dichtung gegebenen phantasti- 
schen Ausgestaltung. Vor allem sind es hier die auf dem Boden 
der allgemeinen kosmogonischen Yorstellungen entstandenen Mythen 
von dem Untergang und der Neuentstehung der Welt, die fast mit 
alien den einzelnen Zugen, mit denen sie aus der Hinterlassenschaft 
einer langen mythologischen Yergangenheit die Dichtung versehen 
hat, in das Bild des Jenseits hinuberwandem. So entstehen Jen- 
seitsvorstellungen, wie sie wahrscheinlich zuerst m dieser reichen 
Fulle die Theosophie der griechischen Orphiker geschaffen, und wie 
sie dann weiterhin in der hellenistisehen Philosophie und schlieB- 
lich in der gleichzeitigen, von dieser und von dem israelitischen 
Prophetentum beeinfluBten judischen und christlichen Apokalyptik 
hervorgetreten sind. Hier hat der Mythus vom Jenseits einen Hohe- 
punkt erreicht, dem andere, analogs Mythenbildungen, z. B. die 
der Germanen, nur in weitem Abstand sich nahern. Dieser Jenseits- 
mythus, wie ihn Griechentum, Judentum und Christentum im 
Yerein geschaffen, ist die hochste Steigerung des Naturmythus 
und des Seelenmythus zugleich. Br ist erne grandiose Dichtung, 
die freilich an den Steigerungen ins Bizarre und Unvorstellbare 
leidet, welche sie von den Weltuntergangsmythen uberkommen hat, 
und zu denen der kosmogonische Mythus schon die Anlage in sieh 
tragt. In der Mischung von Mythus und Dichtung, die er bietet, 
uberwiegt aber so sehr die phantastische Dichtung, daB in ihr nur 
noeh m den von der Fulle der Bilder uberwucherten Umrissen die 
allgemeinen mythologischen Grundlagen erkennbar sind, die durch 
ihr verbreitetes Yorkommen immerhin die psychologisehe Gesetz- 
maBigkeit auch dieser Entwicklung verraten. 
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Als eine solohe mythologische Grundlage der Diehtungen vom 
Jenseits, wie sie uns in Dantes groBer Schopfung in allem wesent- 
lichen als ein der Tradition entnommenes Gemalde entgegentritt, 
erscheint vor allem die doppelte Projektion des Jenseits in eine 
unterirdische und in eine uberirdische Welt. Es sind die zwei Re- 
gionen des Unsiehtbaren nnd doeh schon im fruhen Mythenmarchen 
von dem verlangenden Blick Gesuchten, die sich als die einzigen 
Orte darbieten, in die die Wohnstatten der Toten, sobald ibre Geister 
nicht mehr auf Erden bleiben, verlegt werden. Doeh so klar in den 
versehiedenen Mythenmarchen von den Wanderungen zum Himmel, 
zn den Enden der Erde und zu einem Land unter der Erde diese 
Formen des kunftigen Jenseits schon vorgebildet sind, so gelangen 
sie doeh keineswegs gleichzeitig zur Entwieklung, sondem die 
Unterweltsvorstellungen gehen voran. Ihnen folgt oft erst in be- 
trachtlichem Abstand der Himmel als Aufenthaltsort der Seligen. 
Auf die Entstehung dieses Jenseits im Himmel iiben aber jene Zu- 
stande der Vision und Ekstase, die uns schon in den hier herein- 
spielenden Weltuntergangsmythen begegnet sind, einen entschei- 
denden EinfluB. Gleichzeitig erhebt sich sodann in den Vergeltungs- 
vorstellungen ein Motiv, das, indem es zu der Gegenuberstellung 
von Himmel und Holle drangt, beiden Formen nebeneinander zur 
Herrschaft verhilft. Von diesem Hohepunkt an begmnt endlich 
fruher oder spater die Ruckbildung. Eine besonders bedeutsame 
Form einer solchen ist die Seelenwanderung. Auch sie wurzelt 
schon in einer fruhen Form des Mythenmarchens, in dem Tier- 
marchen. Aber sie bleibt von alien den Keimen kunftiger Jenseits- 
mythen, die das mythologische Anfangsstadium in sich schlieBt, 
am langsten latent. Erst im philosophischen Mythus tritt sie als 
em letzter Versuch hervor, die kunftigen Schicksale der Seele zu 
einem ansehaulichen Bild zu gestalten. Mit dem Mythus von der 
Seelenwanderung sehwindet daher der Jenseitsmythus uberhaupt. 
Denn indem allmahlich die Bilder von den Wanderungen in die 
unsichtbare Welt erloschen, wandelt sich von nun an das Jenseits 
selbst aus einer mythologischen Vorstellung mehr und mehr in 
eine transzendente Idee, die sich mit den sonstigen transzendenten 
Ideen uber die letzten Grunde und Zwecke des Wirklichen verbindet. 
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2. Die Unterwelt und ihre Gotter. 

a. Die Vorstellungen von der Unterwelt. 

Die Vorstellungen von der Unterwelt finden sieh so weit ver- 
breitet uber die versehiedensten Teile der Erde, und die wesent- 
liehen Zuge, in denen sie ubereinstimmen, sind so sehr in allgemeinen 
psyebologiseben Motiven begrundet, daB an ihrer unabhangigen 
Entstehung xnindestens in vielen Fallen nicht gezweifelt werden 
kann, wahrend naturlich Ubertragungen inamerhin mdglich bleiben. 
Fur ihre Entwicklung ist es bezeichnend, daB sich auf den ursprung- 
licheren Stuien rdcbt selten Ubergange zwischen dem Fortleben 
der Seelen an irgendeinem Ort auf Erden, in einem feme gelegenen 
Geisterdorf, und dem in einem unterirdischen Beiche finden, und 
daB ebenso Himmels- und Unterwelfcsvorstellungen sicb mischen 
konnen. Dagegen ist in den Anfangen des Jenseitsmytbus, ab- 
gesehen von einzelnen der cbristlichen Beeinflussung verdaehtigen 
Beispielen, der Vergeltungsgedanke nirgends zu finden. Die erste 
dieser Verbindungen, Geisterdorf und Unterweltsreich, in man- 
cherlei Ubergangen kommt namentlieh bei vielen amerikanischen 
Stammen, die zweite, Wanderungen der Toten zum Himmel und 
unter die Erde, teils bei ihnen, teils bei australisohen und polynesi- 
schen Volkem vor. So erzahlen die Cherokesen von Geisterdorf em, 
die zwischen Felsen und Bergen oder unter dem Wasser verborgen 
seien, und nach denen Lebende, wenn sie spurlos verschwinden, 
entftihrt werden 1 ). Nach einer Schilderung der Pawnee ist der 
Weg ins Geisterland dunkel, und er fuhrt uber ein schwarzes Wasser, 
das man auf einer Brucke uberschreiten muB, um in ein helles 
Dorf zu gelangen 2 ). Das Wasser, fiber das eine Brucke ins Toten- 
land fuhrt, wiederholt sich in ahnlicher Weise in vielen Erzahlungen 3 ). 

1 ) Mooney, Myths of the Cherokee, Ethnol. Rep XIX, 1, 1900, p. 330ff. 

*) Dorsey, The Pawnee, p. 411f. 

s ) Vgl. z. B. die Schilderungen von den Eskimos der BehringstraBe bei 
Nelson, Ethn. Rep. XVIII, p. 488££., von den Zentraleskimos bei E. Boas ebenda 
VI, p. 583ff. DaB die in den letzteren Erzahlnngen erwahnten oberen nnd nnteren 
Welten die Aufenthaltsorte der Guten nnd Bosen seien, maeht ubngens dhrist- 
Iichen EinfluB sehr wahrscheinlich. Uber Geisterdorfer nnd ahnliohes bei den 
Sioux J. 0. Dorsey, ebenda XI, p. 419ff., 524ff. Polynesische Bench te bei Gill, 
Wundt, Ydlkerpsychologie VI 2 Anfl. 24 
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Das Geisterland bleibt aber hier meist eine einfaehe Widerspiegelung 
der Wirkliehkeit; und wo sieh daneben eine Wanderung zum Himmel 
findet, da beruht das offenbar teils auf Unterschieden lokaler Tra- 
dition, wie sie in derselben Weise in mannigfachen Mythenmarchen 
vorkommen, teils sind, auf einer etwas vorgeruckteren Stufe, wie 
bei den Polynesiern und den Kulturvolkem Mexikos und Perus, 
die verschiedenen Aufenthaltsorte der Geister lediglich an Rang- 
und Standesuntersehiede geknupft 1 ). Ein Yergeltungsgedanke liegt 
jedoch offenbar diesen Anschauungen fern. Wo sie zu dem Gegen- 
satz des christlichen Himmels mit der chnstlichen Holle in Ana- 
logie gebracht werden, da ist eine solche wohl entweder in sie hin- 
eingedeutet oder auch unter dem EinfluB der Missionare in der Form 
einer Transformation der ursprungliehen Vorstellungen entstanden. 

Dagegen finden sich Analogien zu den Unterweltsvorstellungen 
der Kulturvolker der Alten Welt, wie wir diese aus dem freilich 
nur in sehr unbestimmten Umrissen geschilderten Scheol der Israe- 
liten, dem Hades der Griecken, dem Orkus der Romer oder aueh 
dem Niflheim der Germanen kennen, allverbreitet. Zwar sind in 
den primitiveren Anschauungen Ober- und Unterwelt noch nicht 
sieher geschieden. Aber zwei Zuge treten doch uberall schon her- 
vor: der Weg nach dem Land der Toten ist finster, und er fiihrt 
uber em dunkles Wasser. Das Totenland selbst ist zwar meist noch 
ein direktes Ebenbild des Diesseits. Doch an Andeutungen eines 
schattenhaften Dasems fehlt es namentlich in dem in den Er- 
zahlungen oft vorkommenden Verschwinden der Totengeister meht, 
ahnhch wie auch der Verkehr zwischen den Toten und Lebenden 
ein ausnahmsweises Ereignis zu sein pflegt, so daB im ganzen das 
Totenland immerhin als ein Land der »Nimmerwiederkehr« gilt. 
Die hier erst unsieher angedeuteten Vorstellungen werden nun bei 

Myths and Songs of the South Pacifique, p. 152ff. Ellis, Polynesian Researches, 
I, p. 515 ff. In manchen Punkten, besonders m solchen, die den Verkehr der 
Bewohner des Geisterlandes mit den Lebenden betreffen, hat Ellis w ahr sche mh ch 
eigenartige Zuge bewahrt; in andem dagegen, z. B. in der Schilderung yon Himmel 
und Holle p. 327ff., ist wohl christlicher EinfluB zu spuren. Eine den Norden 
wie Suden Amenkas umfassende Zusammenstellung gibt Brinton, Myths of the 
New World 3 , p. 271 ff. 

*) Besonders charakteristisch m Polynesien, vgl. Ellis, a a. 0. p 327 ff. 
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ihrer weiteren Entwieklung bestimmter ausgepragt. Insbesondere 
wird die Unterwelt zu einem Eeich fur sich, das endgultig unter die 
Erde verlegt ist. Demzufolge ist nicht nur der Weg finster, der 
zu ihm fuhrt, sondern es ist selbst dunkel und kalt. Wenn es nach 
dem babylonisclien Jenseitsmythus von Staub, nach dem nordi- 
schen von Nebel erfullt ist, so sind das verwandte Ausdrucke fur dies 
dustere und unheimliehe Bild. Nicht minder sind die Bewohner 
des Totenreichs jetzt ganz zu Schatten, zu remen Ebenbildem der 
Traumgestalten geworden, wenn es auch ein ausnahmsweiser Zug 
bleiht, dafi die Hadesbewohner Homers mit wenigen Ausnahmen 
der Erinnerung beraubt sind, die sie nur zeitweise durch das Blut, 
das sie trinken, wiedererlangen koxmen. 

In der bestimmteren Eixierung, die in diesen entwickelteren 
Hadesschilderungen die zwischen dem Diesseits und Jenseits schwei- 
fenden Vorstellungen gefunden, treten nun auch die Motive deut- 
hcher hervor, die unabwendbar zu diesem Bilde gedrangt haben 
und darum eine unabhangige Entstehung wahrscheinlich machen, 
obgleich sie naturhch Wechselwirkungen nicht ausschliefien. Das 
erste dieser Motive ist der Anbhck des starr und kalt dahegenden 
Leichnams, der den Erostschauer, der von ihm ausgeht, auch auf 
seine kunftige Wohnstatte ubertragen laBt. Das zweite ist das 
schattenhafte Traumbild, die Schattenseele, die, auch wo ihre 
Scheidung von der Korperseele eine dauemde bleibt, allein nach 
dem Hades wandert, und auf die nun jene Kalte des Toten samt 
der Trauer um ihn als eine ihm selbst zukommende Eigenschaft 
ubertragen wird. Als drittes kommt hinzu die Grabstatte, die den 
Toten aufnimmt, und die ihm, so lange die Sitte des Begrabens 
und der Eindruck des Todes die Jenseitsvorstellungen beherrschen, 
unweigerlich das unsichtbare Reich unter der Erde als kunftige 
Wohnstatte anweist. Dabei wirken dann wiederum die Nacht, die 
den Toten umfangt, nachdem er sein Auge fur immer gesohlossen, 
und das Dunkel des seinen Korper aufnehmenden Grabes zu- 
sammen, um das Totenreich zu einer Statte der Einstemis zu machen. 
Endlich als viertes und letztes Motiv kommt die Sonne hinzu, die 
am Abend versmkt, um in eine Welt unter der Erde zu gehen. Wird 
in einzelnen Mythen der Sonnenuntergang unmittelbar als Wandem 

24 * 
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eines Sonnengottes oder Sonnenhelden in eine unterirdische Welt 
gedacht, so ist freilieh ein solcher Mythus nicht notwendig, um 
jenem Phanomen an sich schon seinen EinfluB auf die Unterwelts- 
vorstellimgen zu sichem, Erweckt dasselbe doch, abgesehen von 
der sonstigen Bedeufcung, die man ihm beilegt, zunachst die Yor- 
stellung einer Welfc nater der Erde, wahrend sicb mit ihr keines- 
wegs die andere verbinden muB, dafi die Sonne nun dieser unteren 
Welt leuchte. Die Yerbindung aller dieser Motive zu einer einheit- 
lichen und in so weiten Gebieten ubereinstimmenden Resultanten 
ist daher schlieBlieh wieder ein treffendes Beispiel jener mytho- 
logischen Gesamtwirkungen, bei denen die einzelnen Elemente in 
dem aus ihrer Verschmelzung entstandenen Produkt derart auf- 
gehen, dafi keines von ibnen in seiner isolierten Bedeutung mehr 
erkennbar bleibt. Daher denn auch umgekehrt keines der Elemente 
geniigt, um den Erfolg zu sichern. Weder an den Eindruek des 
Toten, noeh an den des Grabes, noch an den der untergehenden 
Sonne, noch endlich an das nachtliche Traumbild ist eine bestimmte 
Erinnerung vorhanden, wenn sich das mythenbildende YolkerbewuBt- 
sein die Dnterweltsvorstellungen ausmalt. Aber alle diese Elemente * 
sind zumal da, sie heben und verdunkeln sich gegenseitig, um 
das Bild einer kalten und finstem Unterwelt mit freudelosen und 
sehattenhaften Bewohnem zu erzeugen. Wenn zu den Zugen dieses 
Bildes als ein mehr sekundarer Bestandteil auch noch ein Toten- 
fluB hinzutritt, uber den eine Brucke oder, im AnschluB an die 
verwandten Bilder vom Seelenvogel und Seelenschiff, em Kahn 
die Schatten in das Totenland fuhrt, so reflektiert sich darin nur 
der immer machtiger werdende Gedanke einer nicht aufzuhebenden 
Trennung zwischen Lebenden und Toten. Auch diese Yorstellung 
ist darum kein Symbol, wie sie von einem falsehen Reflexions- 
standpunkte aus genannt wird, sondern die unmittelbare Um- 
setzung des Gefuhls in das sinnliche Bild, das nun ebenso als Wirk- 
lichkeit geschaut wird, wie die im Traum erscheinende Schatten- 
seele Wirklichkeit und nicht Symbol ist. 

Diesen den objektiven Eindrueken des Todes und seiner Be* 
gleiterscheinungen entstammenden Motiven gehen nun schlieBlieh 
zwei subjektive parallel, die in den starken Affektwirkungen, die 
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jene Eindrucke dauemd zurucklassen, ihre Quelle haben. Das eine, 
das primitivere, 1st die Purcht vor dem Damon des Toten, die, in- 
dem sie diesen im Grabe verwahrt, seine Seele aus dem Umkreis 
der Lebenden zu entfemen sucht. In seiner naivsten und robesten 
Form auBert sicb dies Motiy in jenen Begrabnissitten primitiver 
Yolker, bei denen das Vergraben der Leiehe von besonderen MaB- 
regeln gegen das Entweichen der Seele aus dem Grabe durch Fest- 
treten des Bodens, langdauemde Totenwache u. a., umgeben ist. 
Ein Nachklang dieser Sitten, bei dem sicb das Motiy in eine Pie- 
tatspflicbt gegen den Toten umgewandelt hat, findet siob noob in 
der bei alien Kulturvolkern, namentlieb aucb bei den Grieehen 
verbreiteten Vorstellung, daB der Tote erst Ruhe finde, wenn seine 
Leicbe bestattet sei. Das zweite Motiv, das durch diese Umwandlung 
einer SchutzmaBregel in eine Pietatspflicbt nicht vermindert, son- 
dem vielmebr verstarkt wird, besteht in der Todesfurcbt des 
Lebenden selbst, die sieh freilich innerhalb verscbiedener Kultur- 
bedingungen in abweiehenden Eormen auBern kann. Wo der 
Mensch in uberstromendem Tatendrang das wirkliehe Leben als ein 
nicht zu ersetzendes Gut schatzt, verweist er auch die Scbatten der 
Verstorbenen in ein dunkles, unerfreuliehes Totenreich, in dem die 
eigene Purcht vor dem Tode sicb spiegelt. Damit wird der Hades 
zu einer Objektivierung des Strebens, sich den Gedanken an den 
Tod femzuhalten. Auch das ist wieder die unmittelbare, unter 
dem EinfluB der Begrabnissitten und der Todeserscheinungen er- 
folgende Umset 2 !ung dieses Strebens in Wirklicbkeit. 

Yon hier geben aber aucb die Umwandlungen aus, die in 
diesen immerhin nocb relativ ursprungliohen Anscbauungen ein- 
treten. Sie umfassen zwei einander nahezu entgegengesetzte Phasen. 
Innerhalb der einen sind die Motive der Purcht und des Schreckens 
in aufsteigender Bewegung begriffen. Sie sind ja zu jeder Zeit in 
groBerer oder geringerer Starke vorhanden. Wo sie m einzelnen 
Kulturkreisen zurucktreten, da mogen sie in andem Scbicbten des- 
selben Yolkes oder zu andern Zeiten lebendiger sein. Das unaus- 
bleibliche Symptom wachsender Todesfurcht ist dann die Aus- 
stattung des Hades mit Bildem des Schreckens. Wie auf Erden, 
so ist es nun aucb in der Unterwelt das Ungebeuer in seinen mannig- 
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fachen Eormen, in dessen phantastischer Ausgestaltung sich diese 
wachsende Furcht betatigt. Wenn dabei die TJngeheuer der Tiefe 
vor andem meist dadureh sioh auszeichnen, daB sie als peinigende 
und fressende geschildert werden, so liegt auch hierfur der Grund 
in ihren besonderen Entstehungsbedingungen. Kann sich die Zer- 
stornng des begrabenen Leichnams dem Auge nicht ganz entziehen, 
so setzt der Mythus dieses Werk der Verwesung in das der Hades- 
nngeheuer um, die bald nnmittelbar dem Bild im und am Boden 
verborgener Tiere, den Schlangen, Skorpionen, Kroten, entnommen, 
bald, wie bei den sonstigen Ungeheuertypen, mit weiteren phan- 
tastischen Eigenschaften ausgestattet werden. So sind moglicher- 
weise manche der spater auf der Oberwelt hausenden Schreckda- 
monen ursprunglich in der Unterwelt zuhause, wie die Erinyen, 
die Keren, die Harpyen 1 ). Aber es scheint doch, daB diese Wesen 
ihre Bedeutung als Rachegeister erst auf der Oberwelt gewonnen 
haben, wo sie den Lebenden verfolgen, als Yerkorperungen seines 
Gewissens oder des Wahnsinns, der als eine Eolge solcher Ge- 
wissenspein gedeutet wird. Neben diesen zwischen Ober- und Unter- 
welt sehwebenden Wesen hat dann die letztere noch ihre eigenen 
Sehreckgestalten, wie den Kerberos, der in den Hollenhunden des 
indischen Mythus und in anderwarts vorkommenden Wachtem am 
Eingang der Unterwelt seine Parallelen hat. So naheliegend es 
aber zu jeder Zeit sein mag, diesen gefurchteten Ort mit schrecken- 
erregenden Wesen auszustatten, so zeigt doch die Art, wie dies ge- 
schieht, auffallende Unterschiede, in denen der Grad dieses Schreekens 
sich auspragt. So bemerkt man nicht nur von Homer zu den Tra- 
gikem, sondem in anderer Weise auch von der Nekyia der Odyssee 
zu der des Virgil in der Aeneis eine deutliche Steigerung der Schreckens- 
motive. Dabei zeigt sich dann freilich, daB damit zugleich der 
Vergeltungsgedanke mit m die Unterweltsvorstellungen Eingang ge- 
funden hat, der trotz der drei bekannten Gestalten des Tityos, Tan- 
talos und Sisyphos und der Qualen, die sie im Hades erdulden (Od. 
11, 576ff.), bei Homer eigentlich noch nicht vorhanden ist, da jene 
Ausnahmsstrafen, nur um sie zu dauemden zu maehen, in den Hades 
verlegt sind, nicht weil dieser selbst an sich ein Ort der Strafe ist. 

*) A. Dietench, Nekyia, 1893, S. 46ff. 
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Immerhin bereitet sieh hier schon eine zweite Metamorphose vor, 
die in einem jener Steigerung des Schreckens entgegengesetzten 
Sinne erfolgt. 

Erscheint die Unterwelt Homers als das mythologische Bild 
einer Stimmung, die sich teils mit Grauen teils mit resignierter 
Fassung von dem Gedanken des Todes abwendet, and steigem 
sieh dann in der spateren Dichtung die Zuge des Schreckens zu 
den Bildem von Damonen und Ungeheuem, die bald aus dem Dies- 
seits ms Jenseits, bald aus diesem in jenes zuriickwandem, so for- 
dert nun im Leben wie im Mythus diese Steigerung der Affekte 
eine Beaktion heraus, die den Bildern der Furcht die der Hoffnung 
gegenuberstellt. Auch in diesen Bildern reflektieren sich zunachst 
noch durchaus nicht sittliche Gegensatze mit an sie geknupften 
Vorstellungen von Belohnungen und Strafen, sondem kultische 
Ideen, die selbst aus jenen Affekten der Furcht und Hoffnung ent- 
standen Sind. Die Vorstellungen von bevorzugten Statten der 
Unterwelt, in denen in lichten Hainen die den Gottem Wohlge- 
falligen ein gluckliches Dasem fuhren, wiederholen hier annahernd 
jene primitiven Bilder von Geisterdorfern , in denen die Toten 
das diesseitige Leben, nur befreit von Schmerz und Sorge, fort- 
setzen. Aber es spiegelt sich jetzt in diesen Vorstellungen doch 
zugleich das Streben, das den Frommen erfiillt, sich diese Er- 
losung von den Schrecken des Todes schon wahrend des Lebens 
zu erringen. Darum ist diese letzte Wendung der Unterweltsvor- 
stellungen ganz und gar ein Produkt des Kultus solcher Gotter, 
die mit Tod und Jenseits in Verbmdung gebracht werden. Der 
Vorzug, den auf diese Weise der Fromme zu erringen sucht, wird 
femer um so mehr gesichert, je strenger der Kreis der Kultgenossen, 
die dies erstreben, sich absondert, und je mehr der Kulthandlung 
eine magische Kraft zugeschrieben wird, die auf den Willen der 
Gotter einen Zwang ausuben soil. Darin liegt die ungeheure Be- 
deutung der Mysterienkulte, wie fur andere Gebiete des Mythus 
und der Religion, so insbesondere fur die Ausbildung der Jenseits- 
vorstellungen. Das Geheimnis, das diese Kulte umgibt und eben um 
ihrer magischen Zwecke willen umgeben muB, bringt es freilich 
mit sich, daB wir von der naheren Ausgestaltung dieser Vorstellungen 
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wenig wissen 1 ). Nor dies tritt klar hervor: bevorzugt ist im Jen- 
seits nieht der Tugendhafte als solcher, sondem der Fromme, der 
den Gottern fleiBig Opfer dargebracht, und vor allem der »Geweihte«, 
der mit der empfangenen Weihe seine Schuld gesuhnt hat. Erst die 
Philosophie hat hier zunachst neben und dann vor der mystischen 
Weihe des Frommen die Tugend als solche aueh in diesen Zukunfts- 
bildem zur Herrsehaft gelangen lassen. Jetzt erst entsteht jene 
doppelte Unterwelt, wie sie in Virgils Hollenfahrt des Aeneas ge- 
sehildert ist. Auf der einen Seite liegt hier der Ort der Unseligen 
nut den jammemd umherirrenden Sehatten, von denen uberdies noch 
hinter einer versehlossenen Pforte die mit schwerer Sohuld Belasteten 
ausgesuchte Qualen leiden (Aen. 6, 548 ff.). Auf der andem Seite 
eroffnet sieh der Zugang zum Ort der Freude, wo, von Purpur- 
glanz umstrahlt, auf grunen Auen die Schar der Seligen verweilt 
(687ff.). Damit ist der Gedanke der sittlichen Yergeltung in diese 
Unterwelt eingedrungen. Freihoh tragt das Bild immer noch die 
Spuren einer gewissermaBen vorsittlichen Scheidung an sich, uber 
die nicht der eigene Wert, sondem die Zugehorigkeit zu dem Kreis 
der von den Gottern Begnadeten entscheidet. Nur die Qual der 
Verdammnis fiir die schwerste Verschuldung mit der Yorstellung 
des Totengerichts und der nach der Art der Yerschuldung be- 
messenen Strafe bringt den Gedanken der sittlichen Vergeltung 
hinzu, wahrend auBerdem der philosophische Dichter die Idee 
der Seelenwanderung mit jener Scheidung des Jenseits verwebt 
hat (719ff.). So sind es also eigentlioh schon die drei Hauptformen 
des Unsterbliehkeitsgedankens, die sich hier begegnen: das Fort- 
leben an einem dunklen Ort der Trauer oder der Qual, das andere 
in einem Tal der Freude und des ungetrubten Glucks, und endlich 
die Wiedergeburt auf Erden 2 ). Aber das Jenseits selbst ist noch 

1 ) Auf grieohischem Gebiet laBt sich tier das meiste noch, abgesehen von 
einzelnen bomerisohen Hymnen, besonders dem auf die Demeter (Horn. Hymn. 

V, 471ff.), der Aristophamischen Komodie (bes. den »rrosohen«, 342ff.) und der 
Satire des Lukian in dessen »Totengespraohen« entnehmen. Vgl. auch Rohde 3 , 
Psyche, L S. 287ff. Dietench, Nekyia, S. 64ff. 

®) Der sohembare Widersprueh, der hier durch die Einfuhrung der Seelen- 
wanderung mit den gewohnlichen Vorstellungen uber das Elysium dadurch ent- 
steht, daB gerade die ms Elysium emgegangenen Seelen zur Wanderung aus- 
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ein einziges Totenreich geblieben: Himmel und Holle haben sieh 
nicht geschieden. Auoh das ist wieder ein der Entwicklung des 
Jenseitsmythus gemeinsamer Zug. Der indisebe und der iranische 
Jenseitsmythus scbeinen gleiebfalls ursprunglich nur eine einzige, 
entweder in unbestimmter Feme oder unter der Erde liegende 
Totenwelt zu kennen, in der den Eeinen und den Siindem ver- 
schiedene Beiche angewiesen sind 1 ). Ebenso war die nordische 
Walball allem Anscheine naeh zuerst im allgemeinen Totenreich 
gelegen, und, wie anderw&rts, so war es auch hier kein sittliohes 
Yerdienst, das den Auserwahlten diese bevorzugte Statte zuwies, 
sondem der Buhm, im Kampfe gefaUen zu sein. Darum selbst der 
Gottessohn Balder, weil er nicht dem offenen Kampf, sondem der 
hinterlistigen Tat Lokis erlegen, nicht nach Walhall eingeht. Erst 
durch den spateren Wandel der Vorstellungen ist, einem allge- 
meinen Zuge folgend, Walhall zum Himmelssaal geworden, in dem 
die Helden Odins Gaste sind 2 ). 

b. Die Unterweltsgotter. 

Von dem Augenblick an, wo die Unterwelt zu einem fur sich 
bestehenden, von der Oberwelt und dem Himmel abgetrennten Reich 
wird, fordert auch dieses Reich seinen Herrscher. Zeus, Poseidon 
und Pluto teilen daher nach griechischer Vorstellung die Herrschaft 
iiber Himmel, Meer und Unterwelt, und ahnlich stellten die Baby- 
lonier ihren Nergal, die Agypter, bei denen sich diese Seheidung 
freilich erst verhaltnismaBig spat und auch dann nicht vollstandig 
durchgesetzt zu haben scheint, den Osiris als Herrscher uber das 
Totenreich den Gottem des diesseitigen Lebens gegenuber. Aber 
allgemeingultig ist die Seheidung dieser Reiche nicht. Bei Romern 

ersehen smd, hat die Philologen mehrfach beschaftigt (vgl. Eademacher, Das 
Jenseits im Mythus der Hellenen, 1903, S. 15ff. Norden, Vergils Aeneis Buch 
VI, 1903, S. 16ff.). Wir werden auf die allgemeinen Grundlagen der Seelen- 
wanderungsidee, mit denen dies znsammenhangt, unten naher eingehen. Worauf 
es hier zunachst ankommt, ist die eigentumliche Mischung der drei Unsterb- 
liehkeitsformen, die fur dieses Stadium des tjbergangs zu den sittlichen Ver- 
geltungsmotiven besonders charakteristisch ist. 

x ) Oldenberg, Veda, S. 544ff. 

2 ) Schullerus, Zur Kritik des altnordischen Walhallglaubens, Beitrage zur 
Geschichte der deutschen Sprache und Literatur, Bd. 12, 1886. 
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wie Germanen begegnen uns zwar bestimmt ausgepragte Unterwelts- 
vorstellungen ; dock die Unterweltsgotter erseheinen, so lange sich 
nicht fremde Einflusse bemerklich machen, noeh wenig geschieden 
einerseits von den nnbestixnmteren Wesen der Tiefe, in denen sich 
lediglich die Schrecken des Todes verkorpem, anderseits von den 
Geistem der Ahnen, die dieses dunkle Reich bewohnen. So haben 
wir denn in solchen Damonen dei Tiefe wahrscheinlich die Vorfahren 
jener boheren Unterweltsgotter vor nns, die wohl iiberall ersfc aus 
dem Streben der theogonischen Dichtung hervorgegangen sind, das 
nnterirdisehe Reich zu einem Gegenbild des himxnlischen Gotter- 
staates zu machen. Darum mag manches, wie der mit geoffnetem 
Rachen laut brullende Aides, der in schwarzen Elugeln einher- 
schreitende Thanatos, in der spateren Dichtung als ein blofi bild- 
licher Ausdruck fur das Grauen der To ten welt stehen geblieben 
sein, obgleich es ursprunglich weder dies noch eine bloBe mytho- 
logische Personifikation von Namen, sondern voile Wirkliohkeit 
war, ebenso wie der Knoehenmann mit der Sense in den Rumen, 
in denen ihn die populare Holzsehneidekunst des 15. Jahrhunderts 
in ihren Totentanzen dargestellt hat. 1st doch auch der leibhafte 
Teufel, mit dem dieser Knoehenmann oft eng verbunden ist, selbst 
im heutigen Volksglauben nicht ganz verschwunden. Auch teilt 
er noch heute mit dem Teufel das Vorrecht, Sehreck- und Spott- 
gestalt zugleich zu sein; mid in dieser Eigenschaft wetteifert ge- 
legentlich wieder im Marchen »Gevatter Tod« mit dem geprellten 
Teufel, nicht well diese Gestalten nicht mehr emst genommen wur- 
den, sondern well man sich mit dem Scherz uber den bittern Emst 
dieses Glaubens an die Damonen der Unterwelt hinweghilft (vgl. Bd. 5 2 , 
S. 51, 164). So reichen sich in den Damonen der Unterwelt die 
femste Vergangenheit und die Gegenwart die Hande, ahnlich wie 
der primitive Zauberglaube und der neueste, als letzter Rest emer 
langen mythologischen Entwicklung zuruckgebliebene Aberglaube 
nachste Verwandte smd. Zwischen jenem Anfang und diesem Ende 
liegt aber das naeh dem Vorbild der Himmlischen gestaltete Reich 
der Unterwelfcsgotter, wie es in uppigster Fulle die Dichtung und 
bildende Kunst der Griechen gestaltet hat. Nach alien seinen Merk- 
malen gehort es einer Stufe mythologischer Entwicklung an, auf 
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der die Diehtung weitaus das Ubergewicht gewmnt uber den ursprimg- 
liehen Mythus. Eine noch aus den nie ganz versiegenden Quellen 
primitiven mythologisehen Denkens herstaxnmende Erscheinnng bleibt 
dabei die Neigung, in der Unterwelt nicht wie im Himmel mannlichen, 
sondem weiblichen Gottheiten den Vorrang emzuraumen. So fiihrt 
in Babylon Ereschkigal, nicht ihr Gemahl Nergal die eigentliche Herr- 
schaft im Totenreich. Im griechischen Hades tritt hmter Perse- 
phone Pluto zuriick ; und auf einer Stufe, die den unterirdischen 
Gotterstaat uberhaupt nicht kennt, im nordgermanischen Mythus, 
ist die fur die Gotter selbst furchterregende Gottin Hel die alleinige 
Herrscherin uber die Toten. Es ist dasselbe Motiv, das auch die 
Erinyen, die Parzen, die Gorgonen, die Graien oder die nordischen 
Nomen und schlieBHch die Hexen zu weibliehen Wesen macht, 
jenes Motiv des steigernden Kontrastes, das die Gestalt, die von 
der hochsten Anmut umfangen ist, in lhren abschreckenden Formen 
zum typischen Bild des Grauens erhebt. 

Auf der andern Seite gewmnt das Bild der Unterwelt durch 
die Diehtung eine neue, dem eigentlichen Mythus ursprunglich fem- 
liegende Bereioherung. Je abgeschlossener diese Welt der Nimmer- 
wiederkehr der diesseitigen gegenubersteht, um so mehr weekt sie 
den wagenden Abenteuermut des Helden, auch diese Grenzen zu 
ubersehreiten. Die Heldensage laBt ihn die Schrecken des Todes 
iiberwinden, um seine Kraft auch hier zu bewahren. So holt Hera- 
kles als auBerste seiner Kraftproben den Kerberos aus dem Hades, 
und das spatere Epos wiederholt mehrfach solche Hadesfahrten, 
augenscheinhch aus keinem andem Motiv als aus dem Streben nach 
einer keine Grenzen der Weltordnung kennenden Kraftbetatigung. 
Auoh hier mogen zuerst die Mysterienkulte in ihrem dem Gedanken 
an das Jenseits zugewandten Sinn solchen Dicht ungen, die bis da- 
hin wenig mehr als Abenteuermarchen gewesen waren, einen emsteren 
Inhalt gegeben haben. Pur diese Verinnerlichung der Motive ist es 
bezeichnend, daB der Held derjenigen Hadesfahrt, die von der spa- 
teren Diehtung mit Yorhebe behandelt wird, derselbe Orpheus ist, 
den die Sage den Stifter der dionysischen Mysterien nennt. Prei- 
lich werden wir seme Unterweltsfahrt schwerlich in der Passung, 
in der wir sie bei Virgil und Ovid lesen, als die ursprungliehe ansehen 
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durlen, sondem es mogen hier vergessene kultisehe Beziehungen 
zugrunde liegen, in denen die Legende mit der mystischen Ent- 
suhnung and Heiligung der Seele in Beziehung stand. Die spatere 
Zeit hat dann daraus jenes Liebesmarehen von Orpheus und Eury- 
dike gemaeht, das von den romischen Dichtern mit den bekannten 
Marehenmotiven des Gesangszaubers und des verbotenen Blicks 
ausgestattet wurde (Yirg. Georg. IY 458 ff. Ovid Met. X, 11 ff.) 1 ). 
Wie aber aueh diese Hadesfahrt uxspriinglich beschaffen war, 
sehon der Zuaammenfaang des Helden mit der orphischen Theo- 
logie laBt vermuten, daB es sich hier um eine religiose Legende 
handelt, die ein Werk theosophischer Dichtung, nicht ursprung- 
lioher Myfchenbildung ist. Klar tritt uns sehlieBlioh derselbe 
Charakter bei emer der altesten dieser Unterweltsfahrten, bei der 
babylonischen »Hollenfahrt der Istar« entgegen 2 ). Istar, die »Erst- 
geborene des Himmels und der Erde«, zieht aus naeh dem »Land 
ohne Buekkehr«, dessen Bewohner in Einstemis wohnen, deren 
Nahrung Erdstaub und Lehm ist, und die wie die Yogel mit 
Elugelgewand bekleidet sind, — sichtlich Anspielungen auf Be- 
grabnis- und Seelenvorstellungen. Am Tor der Unterwelt begehrt 
sie EinlaB, und Ereschkigal, die Herrin des Reichs der Toten, be- 
fiehlt, sie einzulassen. Aber an jedem der sieben Tore der Unter- 
welt muB sie eines ihrer Schmuckstucke oder Gewander ablegen, 
so daB sie vollig nackt im innersten Raum anlangt, wo die Gottin 
der Toten sie fesseln laBt und seehzig Krankheiten zumal auf sie 
loslaBt. Doeh mit Istars Scheiden aus der Oberwelt ist alle Zeu- 
gungskraft der Natur geschwunden: das erbarmt die Himmelsgotter, 
und auf EaS Begehr muB Ereschkigal Istar wieder frei lassen. Sie 
erhalt bei der Ruckwandeiung durch die sieben Tore ihre Kleider 
und Sohmucksachen zuriick, und bei ihrem Wiedererscheinen kehren 

x ) Auf andere Motive religioser Art weist die Uberlieferung hin, nach der 
in einer verlorenen Aesobyleischen Tragodie die Hadesfahrt des Orpheus mit 
emer durch sem Saitenspiel verursachten Vemachlassigung des Dionysosdienstes 
zusammenhing, — vielleicht eine Anspielung auf den Gegensatz dionysischer 
und apollmischer Kulte. Vgl. Preller, Gnech. Mythol. II 3 , S. 487. 

2 ) A. Jeremias, Babylonisch-Assyrische Vorstellungen vom Leben nach 
dem Tode, 1887, und Art. Xergal in Roschers Mythol. Lexikon HI, 1, S 258ff. 
(wo auoh die andem babylonischen Hollenlegenden ubersichthch behandelt sind). 
Zimmem, Die Keilmschriften und das Alte Testament 3 , S. 561 ff. 
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Freude und Fruchtbarkeit wieder auf Erden ein. Das ist ein un- 
verkennbarer Jahreszeitenmythus, verbunden mit einer diehterischen 
V eranschaulichung der Lehre, daB, wer in das Totenreieh eingeht, 
alle Guter der Erde zuriicklaBt. Doch in jedem dieser beiden Teile, 
im mythischen Bild des Gegensatzes zwischen Tod und Leben wie 
m dem des Wecbsels von somxnerlicber Vegetation und winterlicher 
Bube der Natur, ist der Mythus ein unverkennbares Werk theoso- 
phiseher Diehtung, das hochstens noeh von den allverbreiteten 
Vorstellungen vom Verkehr Lebender mit Abgeschiedenen und von 
der ebenso allgemeinen Assoziation des menscblichen Todes mit 
dem der Natur im Winter seine mytbologischen Anregungen 
empfangen hat. Ein letztes Beispiel solcher Hollenfahrten bietet 
endlich die Hollenfahrt Christi. Die zwischen Tod und Auf- 
erstehung liegende Zeit wird hier durch die Hollenfahrt des Erlosers 
ausgefiillt, die zugleich die Vorbereitung zu der der Auferstehung 
folgenden Himmelfahrt ist. Damit verbindet sich der auch in den 
Ausschmuckungen dieser Legende anklmgende Gedanke, daB, wie 
in der Hollenfahrt das Eeich der Finstemis uberwunden, so in der 
Himmelfahrt der Himmel fiir den Christen erobert werde. Ohne 
Zweifel ist es aber die Tradition jener der grieehischen und orien- 
talischen Sage gelaufigen Hollenfahrten, die hier auf die christliohe 
Legende einwirkte, um sich dann in ihr mit der Himmelfahrt zu 
einer Zweiheit zu verbinden, die ihrerseits mit der Scheidung des 
Jenseits in ein unterirdisches und in ein oberirdisches Eeich zu- 
sammenhangt. 

Noch eine weitere Vorstellung ist aber an diese Entwicklung 
des Unterweltsmythus geknupft, um dann im Anschlusse an das 
himmlische Jenseits ebenfalls auf dieses iiberzugehen: das ist die 
des Seelenfuhrers. Ausgebildet ist sie zuerst, wie es seheint, 
im grieehischen Mythus, und hier, wo sie uns zum erstenmal in der 
Odyssee begegnet, ist sie wohl aus dem Gedanken entstanden, jenes 
gewaltsame Eindringen in den Hades, wie es einzelnen Helden zu- 
geschrieben wird, konne nicht ohne besondere gottliche Hilfe ge- 
lingen. So geleiten Hermes und Athene den Herakles bei seiner 
Hadesfahrt (Od. 11, 626). Wenn dann im Anschlusse an solche 
auBerordenthche Falle die Vorstellung sich verallgemeinerte und nun 
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Hermes neben seiner sonstigen weitverzweigten Wirksamkeit aueh 
noch die des allgemeinen Seelenfiihrers ubernahm, in der er nns 
in der wundervollen Sehilderung der Odyssee von dem mit seinem 
Stabe vor den als Vogel zwitschemden Seelen der Freier einher- 
sehreitenden Gott entgegentritt (Od. 24, Iff.), so ist es siebtlich 
die Beziebnng zwisehen Traumbild und Schattenseele, die den Gott, 
der mit seinem Stab den Sehlaf und den Traum auf die Lider des 
Schlafenden herabsenkt, mit dem gleiehen Stabe auch die Seelen 
zum Hades treiben lafit. Von da aus sind ahnliche Vorstellungen 
in die christliehe Welt eingedrungen: hier ist es ein besonderer 
Todesengel oder 1 m Volksglauben der Tod als Knoehenmann, der 
die Seele holt; und schlieBlich ist die gleiche Vorstellung fur be- 
sondere Falle am Teufel haften geblieben, der auserlesene Verbrecher 
bei lebendigem Leibe in die Holle holt. Daneben ist jedoch m 
der hoheren mythologisehen Dichtung die Gestalt erhalten ge- 
blieben, von der wo hi dieser ganze Vorstellungskreis ausging: die 
des Fuhrers fur den Bevorzugten, dem es vergonnt ist, in die 
Statte der Nimmerwiederkehr voriibergehend als Lebender ein- 
zudringen. Dies Amt pflegt dann aber an einen der selbst sehon 
1 m Schattenreieh weilenden Geister uberzugehen: so geleitet die 
Sibylle den Aeneas zunachst zu seinem Vater Anchises, und nach 
diesem Vorbild ubemimmt in Dantes Hollenfahrt wiederum Virgil 
die Fuhrung des jungeren Diehters. 


3 . Der Himmel als Ort der Seligen. 
a. Die Himmelsgotter als Heilsgotter. 

Schon das friihe Mythenmarchen kennt den Aufstieg zum 
Himmel; und selbst die Vorstellung, da£ die Gestorbenen im Mond 
oder in der Sonne ihren Wohnort haben, oder daB Menschen in Sterne 
verwandelt worden seien, kommt gelegentlich vor (Bd. 5 a S. 262). 
Aber von diesen primitiven Brzahlungen her fuhrt keine Brucke 
zu dem Bild des Himmels als der Wohnstatte der Seligen. Den 
Aufstieg zum Himmel vollfuhren Lebende, nicht Tote, und da- 
von, dafi der Himmel ein Ort besonderer Gluckseligkeit sei, ist 
nirgends die Rede. Jene primitiven Anschauungen sind in der Tat 
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langst verschwunden oder leben hochstens als dunkle Anklange 
im Marchen weiter, wenn sich zum erstenmal der Gedanke regt, 
den Himmel den Toten oder mindestens einer bevorzugten Klasse 
derselben als Wohnstatte anzuweisen. Die Gottersage selbst bedarf 
* offenbar einer langeren Entwieklung, ehe in ihr diese Yorstellung 
zur Herrschaft gelangen kann, abgesehen von den Fallen, wo die 
das gewohnliche Heldentum uberragenden Heroen zu Gottern er- 
hoben werden, — F&lle, auf die man das sonst selten zutreffende 
Spriehwort wirklich einmal anwenden kann, daB Ausnahmen die 
Eegel bestatigen. Denn der Himmel als Aufenthaltsort der Gotter 
ist eben als soldier dem Mensehen verschlossen. Dieser muB znm 
Gott werden, wenn er in den Himmel gelangen soil. Die Gotter 
dagegen konnen ihrerseits auf Erden walten, und sie tun das ms- 
besondere aueh als Spender von Gluck und als Beschutzer der Ein- 
zelnen. Solange der Blick vomehmlieh dem Diesseits zugewandt 
bleibt, genugt dies auch dem Heilsbedurfnis des Mensehen. Die 
Toten uberlaBt man ihrem traurigen Los, und die Unterweltsgotter 
erheben sich wohl allmahlich zu Beherrschern des bei weiterer Aus- 
bildung des Gottermythus nicht zu entbehrenden unterirdischen 
Gotterstaates. Aber dabei bleibt dies unterirdisehe Reich zumeist 
eine Statte der Trauer, in die kein segenspendender Lichtstrahl 
eindringt. 

Immerhin regt sich fruhe schon der Gedanke, daB es bevor- 
zugte, von den Gottem besonders geliebte Sterbliche gebe, die, im 
Gegensatze zu den von den Gottern GehaBten und noeh im Hades 
von ihrer Rache Yerfolgten, von dem truben Schicksal, dem sonst 
kein Sterblicher entrinnt, befreit seien. Nun gehort zu diesem 
Schicksal zuvorderst der Tod, mit dem jene dustern Zukunfts- 
bilder untrennbar verknupft sind. So werden denn die Lieblinge 
der Gotter vor allem von dem Tode befreit, damit sie fahig sind, 
ein gluekliches Leben vollig ungetrubt zu genieBen. Doch des 
Himmels, der den Gottern vorbehalten bleibt, werden sie darum 
noch nicht teilhaftig. So bietet sich denn hier ein Bild, das, aus der 
wechselseitigen Assimilation der Vorstellungen von einer Wanderung 
der Seele und von der Himmelsreise der Sonne entsteht: das Bild 
von einem Seelenland jenseits des Meeres, m einer Region, wo die 
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Sonne bei ihrem Untergang feme, unzugangliche Eilande beleuehtet 1 ). 
Es 1st derselbe Kreis von Yorstellnngen, dem die weit verbreiteten 
Schildernngen von einem femen Land angehoren, in welehem ein 
bevorzugtes Yolk oder Gesehlecht ein gliickseliges Leben fuhrt 2 ). 
Ans diesem Kreis halb der Gotter- und Heldensage, halb dem 
Seelenmytbns angeboriger Yorstellungen ragen nnn als unverkenn- 
bare Ubergange zu dem Bild eines Wohnorts der Seligen im H i m mel 
jene Mytben von einer Entnickung bervor, die in einem solcben 
femen gluckseligen Lande bevorzugten Helden durcb die Gotter 
znteil geworden ist. So ist nacb dem Gilgamescbepos dem baby* 
loniscben Noah, Utnapistim, das »Land an der Miindung der Strome« 
als Wohnstatte angewiesen: dort soli er mit seinem Weibe leben, 
»den Gottem gleieb« (Taf. XI des Gilgamescbepos, Jensen). Mene- 
laos wird nacb der Odyssee auf der Heimkebr von Troja zur »Elysi- 
scben Flur an den Grenzen der Erde« entruckt, wo Bhadamantbys 
wobnt nnd den Menscben leichtestes Leben, frei von Winter, Sturm 
und Begen, bescbert ist (Od. 4, 560ff.). Es ist, wie diese Yerse er- 
kennen lassen, nicbt Menelaos allein, sondem eine ganze Sehar Aus- 
erlesener, die offenbar, da Bbadamantbys als Herrscher gedacht 
ist, neben dem Beicb des Himmels und der Unterwelt eine Art 
dritten Beichs des Jenseits bilden. Dieser Vorzug wird aber auch 
hier den Bewobnern dieses Elysiums nicbt etwa als Vergeltung fur 
ibre Taten, sondem mu ibrer personlicben Beziebungen zu den 
Gottem willen: so dem Menelaos, weil er als Gemabl der Helena 
Eidam des Zeus ist (569). Die spatere Diehtung hat dann diese 
Vorstellung auf die Helden vor Troja uberbaupt ausgedebnt: sie 
sind Hesiods viertes Gesehlecht, dem am Bande der Erde unter 
der Herrschaft des Kronos gluckliche Wohnsitze angewiesen sind 
(Hes. W. u. T. 167ft). 

Ein zweiter Weg, der in seinen ersten Anfangen ebenfalls fruhe 
bereits angedeutet ist, aber doch erst auf einer spateren Stufe des 
Jenseitsmythus mit Entschiedenheit eingescblagen wird, besteht in 

1 ) Tylor, Anfange der Kultur, II, S. 60ff, 

2 ) Auf gnechischem Boden gehoren zu dem Gebiet dieser geographisohen 
Mythen vor allem die zugleich. mit Kultmythen eng zusammenbangenden Hyper- 
boreersagen (0. Crusius, in Roschers Lexikon, I, S. 2806ff.). 
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der Abtrennung einer besonderen Region von dem ubrigen Reich 
der Schatten: es ist die Vorstellung eines im Hades selbst gelegenen 
Elysiums, das uns oben schon zugleieh als Ansgangspnnkt der Ver- 
geltungsvorstellungen begegnete (S. 375 f -)- Fur den nahen Zu- 
sammenhang dieser beiden Formen eines doppelten Jenseits ist 
es bezeichnend, daB Virgil, der am eingehendsten das unterirdische 
Elysium geschildert hat, denselben Rhadamanthys, der nach der 
Odyssee die Gefilde der Seligen beherrscht, in der Unterwelt zum 
Richter uber die Frevler macht (Aen. 6, 566). 

Es sind wahrscheinlich mehrere Motive gewesen, die zu ver- 
schiedenen Zeiten zusammengewirkt haben, um diese Vorstellungen 
von einem Paradies in einem fernen irdischen Lande oder von einem 
Elysium unter der Erde in die andere vom Wohnsitz der Seligen 
im Himmel uberzufuhren. Auf der einen Seite ist es die unbedingte 
Oberherrschaft eines einzigen Gottes, die den Seelen der Ahnen 
neben den untergeordneten Gottem, die nun zum Teil in die Reihe 
dienender Geister herabsinken, eine Stelle im Himmel verschafft. 
So fuhrt nach der Vorstellung der alten Agypter der Sonnengott 
Re die auf einer Leiter zu ihm aufgestiegene oder als Vogel empor- 
geflogene Seele in seinem den Himmel umkreisenden Wagen mit 
sich, — ein Reflex, wie es scheint, der noch heute besonders bei 
afrikanischen Volkem verbreiteten Vorstellung vom Sitz der Ver- 
storbenen in der Sonne 1 ). Am reinsten ausgebildet begegnen wir 
aber diesen Himmelsvorstellungen in den einander nahe verwandten 
Anschauungen der Inder und Iranier. In Indien richten sich die 
altesten Gebete und Opfer fur das Heil der Verstorbenen an Indra, 
den Beherrscher des Himmels, neben dem der spater zum Fuhrer 
der Toten auf ihrer Himmelsreise und dann zum spezifischen Toten- 
gott erhobene Yama als »Erster der Sterblichen« zunachst nur als 
der erste Mensch gegolten zu haben scheint, der diese Himmels- 
reise angetreten habe (RV. IX, 118, 7, XVIII, 3, 18) 2 ). DaB 
namentlich in den spateren Liedern die Speiseopfer auch den Ge- 
storbenen und zuletzt anscheinend ihnen ausschlieBlich gelten, ent- 
spricht einer auch sonst mannigfach wiederkehrenden Verschiebung 

*) J. Spieth, Die Ewe-Stamme, S. 555 ff. 

*) Oldenbeig, Religion des Veda, S. 530ff. 

Wundt, V olkerpsychologie VI. 2 Aufl. 
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der Vorstellungen, die in diesem Fall durch die Vorherrschaft be- 
gunstigt wurde, die die Opferidee im Kultus gewann, und die die 
alten Naturgotter schlieBlich ganz hinter dem im Opfertrank ver- 
ehrten Opfergott zurucktreten lieB. DaB daneben die Sitte der 
Leichenverbrennung den Vorstellungen von der Erhebung zum 
Himmel Mlfreich entgegenkam, ebenso wie umgekebrt in einem 
frtiheren Stadium die des Begrabens denen von der Unterwelt, ist 
selbstverstandlich, wenn sie auch schwerlich eine entseheidende Be- 
deutung besessen hat. Das lehrt, abgesehen von der trotz der Leichen- 
verbrennung herrschenden Hadesvorstellung der homerischen Welt, 
das Jenseits des Avesta, wo die Wohnstatte der Seelen im Himmel 
eine noch wichtigere Bolle spielt als in den Veden, obgleich nach 
altpersischer Sitte die Leiche nicht verbrannt, sondem den Baub- 
vogeln zur Speise ausgesetzt wurde (Vendidad 3, 43; 7, 125ff.). 
Aber ein anderes, m der allgemeinen Entwicklung offenbar wirk- 
sameres Motiv hat hier dem Himmel seinen fruhen Eingang 
in die Jenseitsvorstellnngen verschafft: Ahuramazda, der lichte 
Himmelsgott, ist der Alleinherrscher in diesem Beich der Seligen. 
Seine Diener sind die Geleiter der Seelen auf dem Wege, der iiber 
die Sinvatbrucke zum Bande des Himmels fuhrt: sie beschutzen 
die Seele gegen die bosen Damonen, das Gefolge des Agramainyu. 
So regt hier der Kampf der Gotter von selbst die weitere Vor- 
stellung an, daB der lichte Gott die Seelen der lhm Wohlgefalligen 
in seiner Himmelswohnung urn sich versammle, wahrend die Seelen 
der von ibm Verworfenen der Herrschaft des in der Tiefe hausenden 
Fursten der Finsternis anheimfallen. Zugleich machen es aber diese 
Bedingungen begreiflich, daB ein Gotterhimmel wie der babylonische 
und assyrische mit seinen einander annahernd in gleicher Macht 
gegenuberstehend'en Gottem, ebenso wie der griechische, sich der 
Vorstellung eines solchen himmlischen Elysium lange verschlofi. 
Hier ist es darum ein zweiter mythologischer Vorgang gewesen, 
der dem zuvor allein herrschenden unterirdischen Totenreich ein 
hi m mlisches gegeniiberstellte : er bestand in jener Verschmelzung 
der Totenkulte mit den Vegetationskulten, wie sie vomehmlieh in 
den Genossensohaften der eleusinischen und dionysischen Mysterien 
zur Ausbildung gelangte. Indem die gleichzeitig der Ober- wie der 
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Unterwelt zugehorenden Gotter dieser Kulte die alten Unterwelts- 
gotter zuruckdrangten, hoben sie aueh die Seelen mit sich zum 
Lichtreieh empor. Wie Demeter und Dionysos in die Reihe der 
alten Himmelsgotter eintraten, um diese zu dem Zwolfgdttersystem 
zu erganzen, so verschafften sie aueh einer Himmelswanderung 
der menschliohen Seele Raum, die von da an ohnehin durch das 
Eindringen der indiseh-persischen Religionsanschauungen gefordert 
werden mochte. Sind sie es doch aueh, die sichtlich in die dieser 
Richtung ursprunglich feme liegenden vorderasiatischen Kultur- 
kreise, wie vor allem in die Jahwereligion der Israeliten, Eingang 
gefunden haben. Inwieweit dabei Wanderung und spontane Ent- 
wioklung aus langst vorbereiteten Motiven zusammenwirkten, mujB 
freilich hier, soweit nieht direkt, wie bei den Satans- und Engels- 
vorstellungen, singulare Beziehungen offenkundig sind, dahingestellt 
bleiben. 

b. Die Himmelfahrt der Seele 

Unter den versehiedenen Formen, in denen die Seele naeh dem 
Tode weiterlebt, ist es die Psyche, die Hauch- und Schattenseele, 
der nach den Vorstellungen der Yolker der Himmel als Wohn- 
statte angewieaen ist 1 ). Dies lehren besonders solche Falle, wo die 
Scheidung zwischen Korperseele und Psyche erhalten blieb. So 
nicht bloB bei den Agyptem, bei denen der ganze Totenkult aus 
diesem eigenartigen Dualismus zwischen der an die Leiche gebun- 
denen Korperseele und der zum Himmel entschwebenden Psyche 
erwuchs, sondem aueh bei den Iraniern, wo die vornehmlieh auf 
das geistige Fortleben gerichtete Zarathustrische Lehre die gleiche, 
m der urspriinglichen Volksanschauung wurzelnde Zweiheit der 
Seelen nicht zerstoren konnte. Bei ihnen wurde die Leiche allem 
Anscheine nach deshalb den Aasvogeln zur Speise geboten, damit 
die geistige Seele um so freier zum Himmel schweben konne. Denn 
bei jener Zerstorung der Leiche nehmen die Daevas Tod und Krank- 
heit, Alter und Unreinheit in sich auf, worauf die geistige Seele, 
fernerhin nicht von ihnen behelligt, zum Himmel aufsteigt 2 ). 

x ) Ygl. Bd. 4 2 , S. 125ff. 

2 ) Vendidad 7, 137ff. Die vielverhandelte Frage nach dem Alter des Avesta 
(vgl. uber diese Tiele, Archivfur Deligionswissenschalt, I, 1898, S, 337 ff Bousset, 
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Augens eheinlieh wurden in den den Leichnam verzehrenden Tieren 
die Daevas selbst lebendig gedacht, und man kann sich dem Ein- 
drnck nicht verschlieBen, der von frube an die persische Religion 
erfullende ethisehe Dualismns sei hier auf die Psyche und die Kor- 
perseele ubertragen: jene gehort von Hause aus dem Lichtreich 
des Ormuzd, diese dem finstern Gegenreich des Ahriman an, dem 
sie durch seine Damonen zugefuhrt wird. Dabei werden aber gleich- 
wohl Psyche und Korperseele, ahnlich, wenn auch nicht dauerad 
wie in Agypten, zu einander in Beziehung gedacht, da die Psyche 
erst ungehindert in den Himmel eingehen kairn, wenn die Korper- 
seele und mit ihr das Unreine, das auch sie zur Tiefe zuruckzufuhren 
droht, zerstort ist. Das auBert sich darin, daB die Himmelfahrt 
der Psyche durch die sie verfolgenden Daevas fortwahrend be- 
droht wird. In diese Anschauungen vom Kampf guter und boser 
Machte um die Seele und vom Kampf einer reinen und einer un- 
reinen im Menschen selbst spielen die Vorstellungen einer Lauterung 
von irdischer Unreinheit hmein, die nun im Kultus als Vorbedingungen 
fur die Auffahrt zum Himmel erscheinen. Zugleieh wurzeln aber 
hierin die weiteren Vorstellungen von einer Trubung der ursprunglich 
reinen Natur der Seele durch die korperliche Materie, wie sie spater 
die Pythagoreer und Plato ausgebildet haben. 

Wie nun der Begriff der Psyche auf zwei Grundanschauungen 
zuruckgeht, auf den Hauch des Atems, der beim Tode den Men- 
schen verlafit, und auf das Bild Lebender oder Verstorbener, das 
in Traum und Vision erseheint, so verzweigen sich auch die Vor- 
stellungen von der Himmelfahrt der Seele wieder nach zwei Rich- 
tungen, Auf der einen Seite ist es der Tod, der die endgultige 
Himmelfahrt und ihre Aufnahme in den Chor der seligen Geister 
einleitet; auf der andem Seite der Zustand der Ekstase, in welchem 
die Seele uberirdischer Offenbarungen gewurdigt und ihr vergonnt 
wird, schon wahrend des Lebens sich zum Himmel zu erheben. 
Nun kann nur das, was solchen bevorzugten Seelen auf ihrer visio- 

ebenda IV, 1901, S. 155ff.) kommt fur diesen Punkt kaum in Betraeht. Denn 
der ganze Charakter dieser Vorstellungen macht deren Zusammenhang mit alten 
Volksanschauungen und Kulten jedenfalls im hochsten Grade wahrsehemlicb, 
welcher Zeit auch ihre literansche Fixierung angehoren mag. 
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naren Himmelsreise widerfahrt, uberhaupt zur Kunde der Mensch- 
heit gelangen. Darum sind es Vision und Ekstase, die, wie 
sie schon in die Vorstellungen von der Psyche eingegriffen haben, 
insbesondere auch die Bilder von der Himmelfahrt der Seele 
wahrend des Lebens nnd nach dem Tode, so wie die des Himmel- 
reichs selbst gestalten. Dabei wirken naturlich auf diese wie 
jene die sonst in der Volksansehauung verbreiteten, aus andern 
Quellen stammenden Vorstellungen neben einzelnen Elementen des 
Naturmythus ein. So, wenn die Seele als befliigeltes Wesen zum 
Himmel eilt, oder wenn sie von beflugelten Engeln geleitet wird, 
oder wenn die Himmelsraume in einer bestimxnten Ordnung uber- 
einander gelagert sind. In dem allmahlich reicher sich gestaltenden 
Aufbau kunden sich dann zugleich astrologische Einflusse an. 1st 
in der primitiven Mythologie und in den von Astrologie und ge- 
lehrter Mystik unberuhrt gebliebenen Volkskreisen der heutigen 
Kulturvolker das Himmelreich immer noch ein einziger Raum ge- 
blieben, so hat es pnesterliche Spekulation fruhe schon zu drei uber- 
einander liegenden Himmelsstockwerken erweitert. So schildert 
Paulus eine Ekstase, in der er bis in den dntten Himmel erhoben 
wird, um dort »Dinge zu sehen und Wdrte zu horen, die kein Mensch 
nachsprechen kann«; und wenn er hinzufiigt, ihm habe »des Satans 
Engel einen Pfahl ins Pleisch geschlagen, damit er sich der gehabten 
Offenbarung nicht uberhebe« (2. Kor. 12), so erinnert auch das an 
die iranische Vorstellung von den zwei Seelen, von denen die eine 
den Daevas gehort, und die andere allein gewurdigt wird, zum 
Himmel einzugehen. Wenn aber in den meisten Uberlieferungen 
dieser Himmelfahrtsliteratur die Drei- der Siebenzahl Platz gemacht 
hat, so ist das offenbar der wachsenden Verbreitung der heiligen 
Sieben zu danken, ohne daB im librigen auf diese Vorstellungen, 
die wohl zumeist andern, teils indisch-iranischen teils griechischen 
Quellen entstammen, ein sonstiger EinfluB babylonischer Mytho- 
logie stattgefunden haben muB. Wissen wir doch, daB gerade die 
Siebenzahl zu jenen mythologischeh Bestandteilen gehort, die nicht 
selten als isolierte Fragments gewandert sind. In der poetisehen 
Ausgestaltung der Vorstellungen von der Himmelfahrt der Seele, 
wie sie in der hellenistischen Zeit von der jiidischen und christlichen 
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Apokalyptik, sowie von deix platonisierenden Riehtungen der grie- 
chischen Philosophie ausgebildet worden sind, herrscht daher bald 
die Drei-, bald die Siebenzahl, oder beide wechseln wohl aueh mit- 
einander, wie in dem merkwurdigen Buche Henoch, der am reichsten 
ausgefuhrten dieser Schildemngen 1 ). Dabei macht sich die vorherr- 
schende Tendenz der "Vision, ihre Bilder in den Himmel zu ver- 
legen, darin geltend, daB in diesen Visionen nieht bloB der Ort der 
Seligen, das Paradies, sondem anch die Wohnung der Verdammten 
nnd der gefallenen Engel in einem der Himmelsraume untergebracht 
wird. Nur befinden sich die Seligen in einem hoheren Himmel, nnd 
Gott selbst thront endlich in dem hochsten, dem siebenten. Wer 
ihn betritt, muB sich seiner irdischen Kleider entledigen, um statt 
ihrer himmlisches Gewand zu empfangen. Es ist dieselbe Vorstellung, 
die uns in verschiedenen Eormen mehrfach begegnet: in das Jen- 
seits, mag dieses die Unterwelt oder der Himmel sein, geht der 
Mensch nackt, wie er geboren ist. Doch der semitische Jenseitsmythus, 
von der Hollenfahrt der Istar an bis zu Henoch und den spatjiidi- 
schen Mystikem, laBt den Besucher des Jenseits nur das auBere 
Kleid von sich tun, der iranische und griechische entkleidet die 
Psyche auch ihrer eigenen Korperlichkeit. Hier erst bereitet daher 
der Mythus jene Idee einer rein geistigen Seele vor, wie sie durch 
die platonische Philosophie dem Abendland ubermittelt wurde, 
um dann in der Vorstellung von emem Ausziehen des irdischen 
und dem Anziehen eines himmhschen Leibes, wie sie uns bei Paulus 
begegnet (1. Kor. 15, 40), eine eigentumliche Vermittlung zu fmden, 
die im Grunde nur zu der alien, direkt dem Traumbilde ent- 
stammenden Vorstellung von der Schattenseele zuruckkehrt. In 
den Schilderungen der Apokalyptiker und der platonisierenden 
Theosophen sind es zunaehst Einzelne, denen m Augenblicken der 
Erleuchtung der Vorzug zuteil wird, den Himmel zu schauen. In 
den gnostischen Sekten und in den Mysterienkulten, die den grie- 
chischen und orientalischen Gottem, dem Dionysos, Attis, Mithra, 

- 1 ) A. Dillmann, Das Buck Henoch, Kap. 17ff., 70ff. Die Verschiedenheit 
dieser Schilderungen ruhrt jedenialls von der Zusammensetzung dieses Buches 
aus Uberlieferungen alteren und jungeren Datums her. (Vgl. daruber Bousset, 
Archiv fur Religionswissenschaft, IV, S. 138ff.) 
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der Isis geweiht waren, wurden dann solche Yisionen Einzelner zu 
Bildern uber die allgemeine Zukunft der Seelen erweitert, die in den 
Kultlegenden uber die einstigen Schicksale des die menschliche 
Seele zum Himmel erhebenden Gottes ihre Grundlage fanden. So 
smd diese himmlischen Zukunftsvorstellungen zu gemeinsamen Be- 
standteilen der im hellenistisehen Zeitalter einander bekampfenden 
Beligionen geworden, um von da aus den kommenden Jahrhun- 
derten im wesentlichen unverandert uberliefert zu werden 1 ). 

Wie die Hauptquellen dieser bimmliscben Jenseitsvorstellungen, 
Vision und Ekstase, von denen der apokalyptischen Weltuntergangs- 
und Welterneuerungsmythen (S. 302 ff.) nicht wesentlich verscbieden 
sind, so fallen ubrigens auch die Yorstellungen hier und dort in alien 
Hauptpunkten zusammen, und mit den kosmogonisehen Mythen sind 
daher escbatologische Ideen beider Art oft eng verbunden. Sie 
vermischen sich dann aber noch mit einer dntten Form visionarer 
Schilderung, namlich mit Berichten uber eine feme, der gewohn- 
lichen Uberlieferung unzugangliche Vergangenheit oder auch mit 
solehen uber jungere, aber nur einem engeren Kreise von Auser- 
wahlten geoffenbarte Ereignisse. Hier enthalt daher die Vision 
alles, was uberhaupt einer Erzahlung im weitesten Sinne zugang- 
lieh sein kann: Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft. Das ganze 
Beich moglicher Geschichte wird zum Gegenstand ekstatischer Ein- ^ 

1 ) Wo die m den Mystenenkulten der hellenistisehen Zeit zur Ausbildung 
gelangte und dann auch von dem Christentum ubemommene Vorstellungsreihe 
ihren Unsprung genommen babe, ist erne vielverhandelte, aber auf Grund der uns 
gegenwartig zugangbeben histonschen Zeugmsse scbwerlich zu entscheidende 
Frage. Als sicber durfte nur feststehen, daB diese Vorstellungen dem Judentum 
und folgeweise auch dem Christentum zunachst von auBen, tells von den orien- 
talischen R-eligionen her, teils aus den griechischen Mysterienkulten und philo - 
sophischen Schulen, zugeflossen sind. Fur vorwaltend babylonische Emflusse 
ist namentlieb Anz (Zur Frage nacb dem Ursprung des Gnostizismus, 1897), 
fur iranische Bousset (Archiv fur Religionswissenschaft, IV, 1901, S. 229ff.), 
fur gnechiscbe und teilweise agyptisebe Dieterich (Mitbrashturgie, S 179ff.) 
emgetreten. Das Entscheidende und volkerpsychologisch wie kulturgescbichtlich 
vor allem Bedeutsame bleibt •wohl, daB der allgememe Drang der Zeit in dieser 
Richtung gebt. Er moebte es auch bewirken, daB zu den verbreitetsten Reli- 
gionsansebauungen dieser Zeit, der des Mithrakultus und des Chnstentums’, 
Elemente verscbiedenen Ursprungs zusammenflossen, da die psychiscben Vor- 
bedingungen zu ibrer Assimilation uberall vorhanden waren. 
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gebung. Der verzuckte Visionar sieht sich selbst in den Himmel 
erhoben und erlebt in unmittelbarster Gegenwart die Seligkeit des 
himmlisehen Daseins. Bei dieser Erhebung in uberirdiscbe Spharen 
werden ibm dann Offenbarungen zuteil, die sich ebenso auf die 
Zuk nnf t der Seelen wie auf die der Welt im ganzen beziehen; 
und nicht minder erschaut er in riickwarts gerichteter Prophetie 
das bereits Erlebte, aber von den Augen anderer oder von 
Menschen uberhaupt nicht Gesehene. Da eroffnet sich nun jenes 
weite Gebiet visionarer Offenbarungen, das sich von der Ent- 
stehung der Welt und den altesten Zustanden der Menschheit 
bis zu den Eindrucken der jungsten Vergangenheit und uber diese 
hinaus bis zum Ende der Welt erstreckt. So schopft schliefilich 
insbesondere auch die Legende uber die Taten und Wunder der 
Heiligen und Gottgesandten aus der gleichen Quelle, die der un- 
erschopfliche Born der Bilder von den Schicksalen der Seele im Jen- 
seits ist. Die Himmelfahrt der Seele und die Himmelfahrt des 
Heiligen, wie sie die Legende von Elia, von Jesu und von so vielen 
der spateren Martyrer erzahlt, sie sind schliefilich die namlichen, 
jedesmal nur in ein anderes Gewand gekleidet, und, sobald sie auf 
die heilige Geschiehte bezogen werden, von jenem Glorienschein 
umgeben, der zu einer Burgschaft ihrer Wahrheit und damit zu einer 
solchen fur die kunftige Himmelfahrt der eigenen Seele wird. Denn 
das Wort des Paulus »So die Toten nicht auferstehen, so ist auch 
Christus nicht auferstanden« (1. Kor. 15, 16), gilt auch fur die 
Himmelfahrt, die ja nur eine psychologisch wohlmotivierte Fort- 
bildung der Auferstehungslegende ist. 

4. Das Jenseits als Ort der Vergeltung und die Seelenwanderung. 
a. Himmel und Holle. 

Die Vorstellung, daB das Leben im Jenseits ein gluckliches 
oder ungluckliches sei, je nachdem der Yerstorbene in seinem dies- 
seitigen Leben einen Ansprueh auf Lohn oder Strafe erworben habe, 
ist ein verhaltnismaBig spates Erzeugnis einer Weehselwirkung der 
mythologischen Jenseitsvorstellungen und der im wirklichen Leben 
zur Ausbildung gelangten ethisehen Motive der Rache und des Mit- 
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gefuhls, der Strafe und Belohnung. Die allmahliche Entwicklung 
dieser Motive von der aus dem onmittelbaren Affekt geborenen 
Eaebe nnd Hilfe an bis zu Belohnung und Strafe ist uns in den 
mannigfaltigsten Bestandteilen des Mythus, namentlich im mytho- 
logisehen Tiermarehen, schon entgegengetreten (Bd. 5 2 S. 194ff.). 
Wie diese andem Mythengebiete, so entbehrt nun aber aueh der 
Jenseitsmythus anfanglioh ganz der ethischen Motive, die zu Vergel- 
tungsvorstellungen fiihren konnten, und auch wo sich diese zum ersten- 
mal regen, da sind sie noeh so stark vermiseht mit andem, im Zauber- 
glauben und in den von ihm getragenen Kultusformen wurzelnden, 
daB der Yergeltungsgedanke hochstens in einzelnen sehwaehen 
Anlaufen zu bemerken ist. Aueh da regt er sich, ganz so wie bei 
den Zauberverwandlungen des Mythenmarchens, zunaehst noch 
ganz in der Form der Eache, wie bei den bekannten Frevlem in 
der Nekyia der Odyssee, denen als lichteres Bild ein elysisches Da- 
sein einzelner Auserwahlter , nicht als Lohn fur eigene Verdienste, 
sondem als ein durch gottliche Abstammung oder sonstige will- 
kiirliche Gunst erworbenes besseres Loos gegemibersteht (S. 875f.). 

Immerhin bereitet sich in solehen einer eigentlichen Yergeltung 
vorausgehenden Eegungen eine auch fur jene unerlaBhche Be- 
dingung vor: das ist die Ausbildung von Gegensatzen in den Vor- 
stellungen uber die Wohnorte der Abgesehiedenen. In ihnen mussen 
naturgemaB die Mittel bereit sein, mit denen sich dann spater 
die Vergeltung selbst vollziehen kann. Hier ist es nun vor allem 
die visionare Ekstase, die das meiste dazu geholfen hat, den Tod 
seiner ihn anfanghch allzu ausschlieBlich umgebenden Schrecken 
zu entkleiden. Jene Bilder unaussprechlichen Gluckes wurden nie- 
mals ohne die Vision moglich gewesen sein. Der Traum fuhrt hoeh^ 
stens zu entfemten Annaherungen, neben denen die den mannig- 
fachen Formen des Angsttraumes entnommenen Bilder des Schreckens 
nicht zu fehlen pflegen 1 ). Das Schwelgen in lichten und lustvollen 
Bildem, wie es die Vorstellungen himmlischer Gluckseligkeit her- 
vorbringt, ist nur der Vision eigen, und in dieser wunderbaren Aus- 
malung der Zukunft liegt daher mindestens ebenso sehr wie in der 
Erhebung uber Bedrangnis und Schmerz, die sich bei den Leiden 


l ) Vgl. Bd. 4 2 , S. 196ff. 
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der Martyrer mad Asketen bekundet, ihre groBe Bedeutung fur die 
religiose Entwicklung. So entspricht es denn der naturliehen Folge 
der Motive, daB die beiden Gebiete des Jenseits, deren sieb der Ver- 
geltungsgedanke zur Verwirklichung der Strafen und Belohnungen 
bemachtigt, ursprunglieh nicht nur unabhangig von ihm, sondern 
aueh unabhangig voneinander entstanden sind. Dae Todesfurcht 
geht in dieser naturliehen Entwicklung allem andem voraus. Sie 
bedarf keiner besonderen Einflusse. Der Anblick Sterbender und 
das Erseheinen der Sehatten Yerstorbener im Traum lassen diese 
Burcht niemals erlosehen, die in dem Bild der Unterwelt ganz den 
ihr adaquaten Ausdruck findet. Erst unter gewissen Ausnahme- 
bedingungen und zumeist in einer spateren Periode gewinnen Bkstase 
und Yision, gefordert dureh turbulente Kulttanze, durch zufallig 
entdeekte und dann ebenfalls der Kultpflege dienstbar gemachte 
Mittel, endlieh durch Askese und prophetische Begeisterung, eine 
Maeht uber einzelne Personen, die von ihnen aus weitere Kreise 
ergreift. So entsteht, im Gegensatze zu der on generellen Be- 
dingungen wurzelnden Hadesvorstellung, das himmlische Jenseits 
mit seinen begliickenden Bildern. Es eroffnet sich, auch darin 
im Kontrast zu den Hadesbildem, zuerst dem Yerzuckten in 
bevorzugten Momenten des diesseitigen Lebens, um dann zum 
Zukunftsbild fur das Leben der Seele nach dem Tode zu werden. 
Beide Reiche, das finstere unterirdische und das liehte himm- 
lische, stehen wohl zunachst auBer Beruhrung. Indem aber beide- 
mal der Gedanke eines dae Ungleichheiten des wirklichen Lebens 
wiederholenden verschiedenen Schicksals im Jenseits sich einschiebt, 
erhebt sich innerhalb jedes daeser Bereiche das Bedurfnxs nach 
einer Ausnahmeregion, nur jedesmal naturlich m entgegengesetztem 
Sinne: aus der finstern Unterwelt sondern sich liehte Felder fur 
die Bevorzugten, die, wenn der Kontrast mit der Wohnung der 
Trauer zu groB wird, aus ihr hmaus in die diesseitige Welt, in 
feme Eilande der Seligen verlegt werden. Das visionare Jenseits 
im Himmel gewinnt dagegen, indem hier die V ervielf altigung 
der Himmelsraume mitwirkt, irgend einen unteren unter diesen 
Raumen fur solche, die der vollen Erhohung zu den Hammlischen 
nicht gewurdigt werden. 
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Damit ist nun aucli schon eine Verbindung der beiden Auf- 
enthaltsorte der abgeschiedenen Seelen nahegelegt, so dab es nur 
eines klemen, moglicherweise in verschiedenen Fallen unabhangig 
vollzogenen Sehnttes bedarf, um sie herzustellen. Allem Anscheine 
nach ist es der iranisehe Mytbus mit seinen urspriinglich kosmo- 
gonischen, aber fruhe schon zugleich zu ethischer Bedeutung sich 
auswachsenden Yorstellungen ernes Licht- und eines Nachtgottes 
gewesen, in welehem jener Gegensatz von Licht und Dunkel mit 
dem der Hohe und der Tiefe, des Himmels und der Holle als der 
Gebiete der im groBen Weltkampf miteinander streitenden Gotter 
samt den Scharen ihrer dienstbaren Geister zur Ausbildung gelangte. 
Das konnte freilich nur in einem Stadium geschehen, wo jede der 
beiden Formen der Zukunftsvorstellungen ihre allzu ausschlieB- 
hehe Macht eingebuBt hatte und beide bereits unter den EinfluB 
einer nuohtem abwagenden theosophischen Spekulation gelangt 
waren. Da muBte sich nun der Gegensatz der beiden Gotter und 
ihrer helfenden Geister aus dem Kampf um die Weltherrschaft 
in einen Kampf um die Seele verwandeln, an welchem die Seele 
selbst in um so hoherem MaBe beteiligt wurde, je mehr sie durch 
die vom Kultus vorgeschnebene Beinigung und durch ein schuld- 
freies Leben im Diesseits der Verfolgung durch die Daevas auf 
ihrer Himmelfahrt unzuganglich geworden war, wogegen die un- 
reine, schuldbeladene Seele durch sie in die Tiefe gezogen wurde 
(Vend. I, Iff. X, 28 ff. u. a.). Aus dieser Mischung auBerer 
Kultvorschriften mit sittlichen Geboten, deren Befolgung die Be- 
dingung fur das Eingehen der Seele in die Gefilde Ahuramazdas 
ist, erkennt man deutlich, wie auch hier wieder die kultische 
Beinheit voransteht, zu der die sittliche nur eine untergeordnete 
Gattung bildet. 

Dies ist nun die Form, in der sich offenbar auch die orphischen 
Kulte diesen Gegensatz der beiden Wohnstatten des Jenseits an- 
geeignet haben, und in der er sich in ihnen wohl fruhe schon mit 
dem Seelenwanderungsgedanken vermischte. Bei Plato sehen wir 
endlich in den verschiedenen, bekanntlich nicht durchweg iiber- 
einstimmenden poetischen Schilderungen, die er von den kunftigen 
Schicksalen der Seele gibt, jenen Begriff der kultischen Beinheit 
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philosophisoh gelautert und dadurch zugleich enger mit dem der 
sittlichen Beinheit vereint, indem bei ihm die Gebundenheit an die 
Sinnliehkeit zur Quelle des Bosen wird. Darum kaxrn dieses nur 
uberwunden werden, wenn die Seele zu einem lhr ursprunglich schon 
eigenen Zustand der Befreiung von dem Korper zuruokkehrt (Pha- 
don 113ff., Gorgias 528ff.). Aus diesen Gedanken ist dann, sobald 
das Mittelglied einer im Diesseits sich vollziehenden aUmahlichen 
Lauterung der Seele durch ihre neuen Verkorperungen hinwegfiel, 
mit innerer Folgerichtigkeit als erganzendes Bild zu Himmel und 
Holle die Vorstellung eines besonderen Lauterungsortes hervor- 
gegangen. Dieses Purgatorium denkt sich der mittelalterliche Jen- 
seitsmythus auf einem Berge, mitten zwischen Holle und Himmel 
gelegen. Es vereinigt hier die doppelte Bedeutung eines Ortes zeit- 
weiliger Strafe und einer in diese ubersinnliche Welt verlegten 
Lustration, entsprechend der doppelten Bedeutung der Sunde als 
einer sittlichen Schuld, die der Suhne, und einer religiosen Befleckung, 
die der Beinigung bedarf. Indem femer jede dieser drei Abteilungen 
der ubersinnlichen Welt wieder aus verschiedenen Grimden eine 
Abstufung zulaBt, die Holle nach der Schwere der unsuhnbaren 
Schuld, das Eegefeuer nach der zur Strafe und Beinigung erforder- 
liohen Zeit, der Himmel endlich nach dem Grad des zu belohnenden 
Yerdienstes, bietet sich noch einmal die Verbindung der zwei heiligsten 
Zahlen, der Drei und der Sieben, zur auBeren Einteilung dieser 
phantastischen Welt: drei ist die Zahl ihrer Beiche im ganzen, je 
sieben die der Stufen, in die jedes von ihnen, die Holle, das Fege- 
feuer und der Himmel, geschieden sind. 


b. Die Seelenwanderung. 

Hat der iranische Mythus zum erstenmal, so viel sich sehen 
laBt, die Vorstellungen von Himmel und Holle in der Form zwei 
streng geschiedener Beiche als der kunftigen Wohnstatten der Seelen 
entwickelt, so ist dagegen das stamm- und mythenverwandte Indien 
die fruheste Heimat des planmaBig ausgebildeten Gedankens der 
Seelenwanderung. Auch hier bieten freilich allerwarts der primitive 
Seelenglaube einerseits und das mythologische Tiermarchen ander- 
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seits gewisse Yorbereitungen. Doch bedurfte es wiederum des Zu- 
sammenwirkens von Natur- und Seelenmythus und ihrer Yer- 
bindung durch die Dichtung, um dieses Erzeugnis zustande zu 
bringen. Der Naturmythus lieferte in der mehr und mehr scbon 
mit etbischen Motiven sich erfullenden zauberhaften Tierverwandlung 
des Mensehen die nachste Grundlage, der Seelenmythus fugte in 
seinen mannigfachen Yorstellungen von dem Ubergang der Seele 
in Tiere, von den in Tieren hausenden Ahnengeistem, endlich vom 
Uberstromen der Seele beim Tode in andere Mensehen weitere Ele- 
mente hinzu, die mit jenen zusammen mit einer Art innerer Not- 
wendigkeit die Idee der Seelenwanderung hervorbringen muBten, 
sobald erst eine von diesen Motiven ausgehende planmaBige Speku- 
lation dem Gedanken des Fortlebens der Seele auf Erden naehging. 
GemaB diesen komplizierten Bedingungen ihres Ursprungs ist aber 
die Seelenwanderung gegeniiber den Yorstellungen von Himmel 
und Holle als den Orten kunftiger Belohnung und Strafe verhaltnis- 
maBig spaten Ursprungs. So ist denn auch in Indien wahrscheinlich 
die Hadesvorstellung die fruheste, an die sich zunachst der Himmel 
als gemeinsamer Wohnort der Seligen und der Gotter angeschlossen 
hat. Die Seelenwanderung dagegen ist die letzte, bereits stark 
von philosophischer Reflexion durehsetzte Phase der Entwicklung 
des Jenseitsmythus. Dem entspricht es, daB sie weit mehr als die 
Bilder von Himmel und Holle deutlich die Spuren religioser 
Spekulation an sich tragt. Ereilich darf man dabei die eigentliche 
Seelenwanderung nicht mit den vereinzelten Yorstellungen von 
Seelenubergangen in Tiere und andere Mensehen vermengen, wie 
sie als Bestandteile des Seelenglaubens uberall vorkommen. Was 
der Seelenwanderung von Anfang an als spezifischer Inhalt eigen 
ist, das ist eben der sie beherrschende Gedanke einer Fortdauer, 
die nicht einer ubersinnliehen Welt, sondern dem diesseitigen 
Leben angehore. Darum hat diese Yorstellung, so sehr sie in 
ihren psychologisehen und naturmythologischen Grundlagen, dort 
durch den Zusammenhang mit dem ursprunglichen Seelenglauben, 
hier durch ihre Beziehungen zum mythologischen Tiermarchen, auf 
primitive Motive zuruckgeht, doch in der aus der Yerbindung dieser 
Elemente entsprungenen Form einen rationalistischen Zug, der sie 
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aueh* da noch annehmbar erscheinen laBt, wo man dem Glauben an 
Himmel mid Holle entsagt hat 1 ). 

In engem Zusammenhang mit diesem rationalistischen Motiv der 
Seelenwanderung stehen die beiden Formen, in denen sie uns schon 
bei den Indem entgegentritt. Nach der einen ist die neue Ver- 
korperung eine Folge natnrlieher Wahlverwandtschaft : die Seele 
wird nach ihrem Tode naturnotwendig zu dem, wozu sie sich in 
ihrem vergangenen Leben entwickelt hat. Es ist keine auBere 
lohnende oder strafende Gewalt, durch die sie je nach ihrem bis- 
herigen Yerhalten mit einem neuen Korper umhullt wird, sondem 
ihre eigene Natur, der sie folgt. Es ist, wie Plato es ausdruckt, der 
sich dieser ersten Form der Wanderidee im wesentlichen an- 
schlieBt, lhr eigener Wille, der den kiinftigen Zustand bestimmt, 
so daB die Seele die Vergeltung, die ihr gebuhrt, ebenso sich selbst 
schafft, wie sie die Herrin ihrer Taten gewesen ist (Rep. X, 61 7 ft). 
Hier entspncht die Wan derung der Seele unmittelbar einem Ge- 
danken, der schon in den Veden beriihrt wird, und der mit 
dem der indischen Spekulation fiiihe eigenen pantheistischen Zug 
zusammenhangt. Es ist der Gedanke, daB der Mensch nach seinem 
Tode in die Elemente zuruckverwandelt werde, aus denen er ge- 
bildet ist: seine Rede in das Feuer, sein Odem in den Wind, sein 
Auge in die Sonne. Jedes wird im Wandel der Dinge zu dem, was es 
ursprunglich gewesen, und so geht auch die Seele nach dem Tode 
nieht in einen neuen Zustand uber, sondem der Gute wird als Guter, 
der Bose als Boser geboren 2 ). Fur den spekulativen Ursprung der 
Seelenwanderung ist es bezeichnend, daB diese an sich offenbar 
philosophisch hohere Form die &ltere ist. Nicht minder ist es aber 
begreiflich, daB der Yolksglaube diese Form nicht festhalten konnte, 
sondern daB er die gelaufigen Yorstellungen von Lohn und Strafe, 
wie sie den irdischen Yerkehr der Menschen beherrschen, auf sie 

1 ) iJber die gescbichtliche Entwicklung der Lehre von der Seelenwanderung 
in Indien vgl. besonders E. Windisch, Buddhas Geburt und die Lehre von der 
Seelenwanderung, Abh. der sachs. Ges. der Wiss., phil.-hist. Klasse, Bd. 16, 
1908, S. 57ft 

2 ) Deussen, Allgemeine Gesohichte der Philosophic, I, 2 (Philosophie der 
Upanishads), S. 296ff. 
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ubertrug. So ist wahrscheinlieh unter dem Einflusse emer solchen 
Popularisierung jener Ideen die zweite, im spateren Brahmanismus 
vertretene Form der Lehre entstanden, in der die neue Verkorperung 
der Seele zu einer auBeren Vergeltung geworden ist. Das »Gesetz- 
buch des Manu« verzeichnet diese Arten der Vergeltung xnit einer 
Vollstandigkeit, wie sie ein Strafkodex in ausgeklugelter juristischer 
Kasuistik besser nieht ersinnen konnte. Jedem Vergeben wird seine 
Strafe zugemessen, die in der Art der Ver wand lung qualitativ, in 
deren Dauer quantitativ der Art und der Schwere der Schuld ent- 
spricht. Wer einen Elefanten stiehlt wird ein Wolf, wer ein Pferd 
stiehlt ein Tiger, wer Friichte stiehlt ein Affe, wer einen Brahmanen 
erschlagt muB durch eine ganze Beihe von Verwandlungen hin- 
durchgehen: er wird naeheinander ein Hund, ein Sehwein, ein Esel, 
ein Kamel. 

Diese VerauBerlichung des Gedankens der Seelenwanderung hat 
nun aber schlieBlich doch wiederum dazu gedient, einer philosophi- 
schen Idee zum Durchbruch zu verhelfen, welche die Form be- 
stimmt hat, in der sich im Buddhismus der Gedanke der Seelen- 
wanderung mit dem der Erlosung verknupfte. Ist die Wanderung 
der Seele eine Strafe, so ist das Ziel, dem sie zustrebt, die Erlosung 
aus den Banden des Daseins. So kommt diese letzte Form der Jen- 
seitsvorstellungen, bei der sie sich in ein Diesseits von unabseh- 
barer Dauer umwandeln, der weltfluchtigen Stimmung entgegen, 
die sich in der Vedantaphilosophie der Inder als letztes Ergebnis 
der Zerstorung der alten Himmelsmythologie entwickelt hatte, 
und die die Grundstromung auch des Buddhismus bildet. Dabei 
vollzieht sich aber in der Seelenwanderungslehre m doppeltem 
Sinne eine Auflosung der Jenseitsvorstellungen : erstens insofem 
das Jenseits, dessen Existenz ganz auf der freischaltenden Wir- 
kung der mythenbildenden Phantasie beruht, tatsachlich verschwin- 
det, da die Statten des kunftigen Daseins nun wieder der un- 
mittelbaren Umgebung angehoren; zweitens insofem diese Lehre 
in ihrer Verbmdung naturphilosophischer und ethischer Ideen den 
der mythologisehen Vorstellung widerstrebenden philosophischen Ge- 
danken einer Selbsterlosung der menschlichen Seele auf dem Wege 
einer ihr immanenten Entwicklung m sich birgt. 
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Lessing, der von sich bekannte, daB er sich die Fortdauer der 
Seele nicht anders denn als eine Metempsychose denken konne, 
hat geglaubt, es miisse ein gutes Vorurteil fur diese Lehre erweeken, 
daB sie »gewiB das alteste aller philosophisehen Systeme« sei. Denn 
die erste und alteste Meinung sei »in spekulativen Dingen immer 
die wahrscheinhchste, weil der gesunde Menschenverstand sofort 
darauf verfiek 1 ). Die letztere Meinung konnen wir hier auf sich 
beruhen lassen: sie scheitert vor allem da, wo Spekulation und 
Mvthologie sich beriihren. Doch auch die andere, der man noch 
gegenwartig nicht selten begegnet, wonach die Seelenwanderungsidee 
uberhaupt in sehr fruhe Zeiten zuruckreiche und sich Ansatze zu 
ihr schon bei Naturvolkem finden sollen, ist unhaltbar. Sie be- 
ruht auf einer Yermengung mit jenen Seelenvorstellungen, die, 
wie der Ubergang in Tiere, die Tierahnen u. a., allerdings gewisse 
psychologische Yorbedingungen der Seelenwanderung enthalten, aus 
denen sich aber diese nirgends ohne den Hinzutritt naturmytho- 
logischer und philosophischer Ideen entwickelt hat. Die Seelenwan- 
derung steht am Ende, nicht am Anfang dieser Entwicklung: sie 
bezeichnet die Peripetie des Jenseitsmythus, ebenso wie der Jen- 
seitsmythus selbst die Peripetie der Mythologie ist. In ihm treibt 
die mythologische Phantasie noch einmal ihr verwegenstes Spiel, 
um, nachdem sie aus dieser Position zuriickgedrangt ist, wider- 
standslos vor der Wissenschaft zu kapitulieren. Hat der Jenseits- 
mythus in der engen Verbindung, die er mit der Religion eingegangen, 
eine Stutze gefunden, die ihn uber Erwarten lange am Leben erhielt, 
so erhebt sich daher nun nach der endgultigen, auch durch die Seelen- 
wanderung nur notdurftig hintangehaltenen Losung dieser Ver- 
bindung um so dringender die Erage: kann es uberhaupt eine Reli- 
gion ohne Mythologie geben? Und wie sind, wenn eine Trennung 
beider moglich ist, die Grenzen zu ziehen? 

*) Lessing, DaB mehr als funf Smne fur den Menschen sein konnen. Werke, 
Ausg. Lachmann, XI, 2, S. 67. 
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U. Der religidse Kultus. 
i. Die allgemeine Entwicklung des Kultus. 
a. Vorreligioser und rehgidser Kultus. 

Aul die symptomatisehe Bedeutung, die der Kultus fur die 
Abgrenzung der in festen Glaubensiiberzeugungen wurzelnden Be- 
standteile des mytbologisehen Denkens von andem, gleichgultigeren 
Inhalten desselben besitzt, wurde an einer fruheren Stelle bereits 
hingewiesen (Bd. 5 2 , S. 20ff.). Dieser Wert des Kultus beruht aber 
im letzten Grunde uberall darauf, daB er in Handlungen besteht, 
durch die seine Gegenstande als solche gekennzeichnet werden, die 
nicht bloB in wechselnden, aus Mytbus und Dichtung gewebten 
Vorstellungen bestehen, sondem die auf den Willen und seine 
Motive heruberwirken. Hierdurch ist zugleich gewahrleistet, daB, 
wenn es gelingt, aus diesem durch den Kultus geschutzten Inhalt 
die rein mythischen Elemente auszuschalten, schlieBlich das hinter 
alien diesen Yerhullungen verborgene Wesen des religiosen Be- 
•wuBtseins zu finden sein muB. Das Problem, in dieser Form auf- 
gestellt, schlieBt nun aber zwei allgemeine Eorderungen ein, die, so 
sehr sie durch die Ergebnisse der beiden vorangegangenen Kapitel 
nahe gelegt sind, doch gewissen -weit verbreiteten Anschauungen 
•widersprechen. Die eine dieser Anschauungen setzt die Begriffe 
Mythus und Beligion ohne weiteres einander gleich: die dem Mytho- 
logischen zugezahlten Vorstellungen gelten ihr als niedere reli- 
giose Erscheinungen, die im engeren Sinne sogenannten religiosen 
tJberzeugungen als hohere Stufen des mythologisehen Denkens; 
einen Wesensunterschied z-wischen beiden Gebieten erkennt man 
nicht an. Eben darum pflegt man sich auf dieser Seite um eine 
nahere Definition von Mythus und Religion iiberhaupt nicht zu 
bemiihen. Die zweite Annahme, die das Gebiet der Beligion 
gegenuber dem Mythus enger zu begrenzen sucht, betrachtet da- 
gegen den Kultus als die fur eine solche Trennung entscheidende 
Instanz. Die durch ihn geschutzten mythologisehen Werte sind 
naeh ihr die spezifisch religiosen. Nach dem Inhalt der Kulthand- 

Wundt, Vdlkerpsyebologie VI. 2. Aull. 26 
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lungen selbst und der ihnen zugrunde liegenden Vorstellungen be- 
miBt sieh daher jeweils die Stufe religioser Entvdeklung. 

DaB die erste dieser Anschauungen nur aus der Yerlegenheit 
entsprungen ist, in der man sieh gegenuber der Aufgabe befindet, 
die religiosen gegen die sonstigen Bestandteile des Mythus abgrenzen 
zu sollen, ist unverkennbar. Obgleich aber diese Sehwierigkeit vor- 
nehmlich bei der Beurteilung primitiver Volker zur Geltung kommt, 
ist gerade bei ihnen die Unzulassigkeit einer solehen Yermengung 
von Mythus und Beligion am offenkundigsten. Denn hier beherrseht 
die mythologische Auffassung alle Gebiete des Lebens und Denkens. 
In dem Mythus spiegelt sieh die gesamte Weltanschauung des Natur- 
menschen, seine praktische Lebensrichtung ebenso me der primi- 
tive Yersuch einer Welterklarung, soweit bei der naiven Hinnahme 
der allgemeinsten und regelmaBigsten Naturerscheinungen iiber- 
haupt von einer solehen die Bede sein kann. Alles das ist hier ein- 
getaucht in jene Kausalitat des Zaubers, die ebensowohl der spateren 
mssenschaftlichen Yerknupfung der Erscheinungen vorausgeht, wie 
sie sieh im Gegensatz zu dieser befindet 1 ). In der Tat entbehrt es 
daher, wenn iiberhaupt der Begnff der Beligion noch einen bestimmten 
Inhalt bewahren soli, jeden Sinnes, etwa die Yorstellungen, daB die 
Seele im Atem entweiche oder im Traumbild erscheine und als Vogel 
davonfliege, oder daB Sonne und Mond ein von der Erde naeh dem 
Himmel gewandertes Briiderpaar seien u. dgl., rehgiose Vorstellungen 
zu nennen. Ereilich sind sie auoh keine Naturerklarungen im Sinne 
der spateren Wissensehaft. Doch innerhalb dieses Stadiums rein 
mythologiseher Apperzeption sind sie immerhin eher Vorstufen der 
Wissensehaft als solehe der Behgion. Wo aber in dem primitiven 
Denken religiose Bestandteile vorkommen sollten, da miissen natiir- 
lich auch diese in der Gesamtheit der mythologischen Vorstellungen 
enthalten seini gleichwohl werden sie nur einen Teil des mytho- 
logischen Denkens umfassen, wenn aueh die scharfere Sonderung 
der einzelnen Lebensgebiete selbst erst ein Erzeugnis fortgesohrittener 
Kultur ist. Die Sehwierigkeit, die hieraus fur die Nachweisung der 
Anfange religioser Entwicklung entspringt, fordert aber um so drin- 
gender eine Eeststellung der Merkmale, naeh denen sieh diejenigen 


Vgl. Bd. 4 s , S. 262 ff. 
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Motive des My thus, denen wir 1 m Hinblick auf ihre weitere Ent- 
wicklung einen religiosen Wert zuschreiben diirfen, von andern, 
religios gleiehgultigen soheiden. 

1st die Gleichsetzung von Mythus nnd Religion onbedingt zu 
verwerfen, so kann nun aber auch die Einschrankung auf den Kul- 
tus dem Bedurfnis nach klarer Gebietsseheidung nieht genugen. 
Denn erstens bietet der Sehutz durch den Kultus zun&chst nur ein 
auBeres Merkmal, das immer erst durch die an die Kulthandlungen 
gebundenen inneren Willensmotive der Erage naoh dem Wesen der 
Religion naher zn ftihren vermag. Zweitens und vor allem erscheint 
es von vomherein zweifelhaft, ob die Begriffe Kultus und Religion in 
dem Sinne sich decken, daB sich nicht bloB jeder religiose Glaubens- 
inhalt in Kulthandlungen auBem muB, sondem daB auch umgekehrt 
jede Handlung, die den allgemeinen Gharakter einer Kultleistung 
an sich tragt, wirklich einen rehgiosen Wert beanspruchen karrn. 
Da die religiose Handlung die religiose Gesinnung voraussetzt, diese 
selbst aber auch dann noch ihren Wert behalt, wenn sie eine inner- 
liche bleibt, so ist an sich erne Religion ohne Kultus denkbar, so 
groB immerhm die Rolle sein mag, die in der tatsachlichen Ent- 
wicklung der Religion dem Kultus zukommt. Der altemde Brahmane, 
der sich, dem auBeren Kultus entsagend, in die Einsamkeit be- 
gibt, um bloB noch der religiosen Kontemplation zu leben, steht 
damit wahrlich nicht auBerhalb der Religion, sondem er repra- 
sentiert wohl eher einen Hohepunkt religiosen Lebens. Doch eben 
darum, weil diese Stufe eine lange Yorbereitung durch den Kultus 
voraussetzt, kann von dieser letzten, innerlichsten Form hier, wo 
es sich um die Frage des Ursprungs der Religion handelt, abgesehen 
werden. Denn, mag eine Religion ohne Kultus als hochste Frucht 
religioser Entwicklung moglich sein, — diese Entwicklung selbst 
wurzelt, daran kann kein Zweifel bestehen, im Kultus. Um so mehr 
erhebt sich aber hier die andere Frage, ob alles, was nach der all- 
gemeinen Bedeutung des Begriffs zum Kultus gezahlt werden kann, 
wirklich auch eine religiose Bedeutung hat. Sehen wir das allgemeine 
Merkmal des Kultus in Handlungen, die auf die Erringung irgend- 
welcher, nur durch ubermenschliche Hilfe zu gewinnender Giiter 
gerichtet sind, so ist unbestreitbar, daB es zahlreiche solche Hand- 

26 * 
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lungen nicht nor im Leben des primitiven Menschen, sondem auf 
alien Stufen der Kultur gibt, die in diesem allgemeinsten Sinne 
zum Gebiet des Kultus gehoren, denen aber, an dem MaB der ent- 
wickelteren Religion gemessen, ein religioser Wert nicht zukommt. 
Kann doeh nach jener umfassendsten Bedeutung des Wortes die 
Zauberzeremonie, durch die nach uberliefertem Brauch der Australier 
seine iotemistisehen Schutzdamonen zu vermehren oder der PrSrie- 
indianer seine Jagdtiere herbeizulocken sucht, oder endlioh der 
aberglaubische Brauch, der noch innerhalb der heutigen Kultur in 
zahlreichen Bevolkerungskreisen fortlebt, um dem Schutz gegen 
Krankheit, der Gewinnung kunftigen Erntesegens und manchen 
andereu Zwecken zu dienen, schlieBlich ebenfalls Kulthandlung ge- 
nannt warden. 


b. Merkmale des rehgiosen Kultus. 

Wollen wir den Begriff des religiosen Kultus naher begrenzen, 
so mussen demnach zu der auf die Gewinnung ubermenschlicher 
Hilfe gerichteten Handlung noch weitere Merkmale hinzukommen. 
Wo diese, wie in dm oben angefiihrten Beispxelen, entweder ganz 
oder teilweise fehlen, da werden wir demnach solche Handlungen 
als vorreligiose den im engeren Sinne religiosen Kulthandlungen 
gegeniiberstellen konnen. Zugleich werden wir aber, insofem die 
Religion selbst eine allmahlich gewordene und sich fortan ent- 
wickelnde Erscheinung des geistigen Lebens ist, von vomherein ver- 
muten durfen, daB der religiose Kultus aus solchen vorrehgiosen 
Anlagen und Anfangen hervorgegangen sei. Unter dxesem Gesichts- 
punkte treten uns mm bei der Vergleichung der religiosen Kult- 
formen mit jenen ihren Yorstufen die drei folgenden engeren Merk- 
male entgegen. Sie bilden eine aufsteigende Stufenfolge, insofem 
der vollstandige Begriff des religiosen Kultus erst durch die Ver- 
bindung ihrer aller erreicht wird, wahrend zugleich jedes der 
spateren die vorangegangenen als gegeben voraussetzt. Hiemach 
bildet : 

1) die Gebundenheit an- eine engere oder weitere Ge- 
meinschaft' das nachste Kriterium eines zum religiosen Kultus 
sich erhebenden Brauchs. In dieser Gebundenheit gewinnt die Hand- 
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lung den Charakter einer Norm, deren Befolgung gefordert wird. 
Durch die so entstandene Einreihung unter die dem strengeren 
Eechtszwang oder dem milderen der Sitte angehorenden Lebens- 
normen wird der Kultus zu einem wichtigen Bestandteil der gesell- 
schaftlichen Ordnung. Aus gemeinsamen Glaubensuberzeugungen 
bervorgegangen, mrkt er durcb diese Normierung seinerseits ver- 
starkend auf diese tiberzeugungen zuruok und ge-winnt in hohem 
Grade eine sie erhaltende Kraft. Darum bat die Beligion selbst 
sebon in ihrem Namen diese Gebundenbeit an die im Kultus zutage 
tretende Glaubensnorm zum Hauptmerkmal ibres Begriffs erhoben. 
Immerhin ist damit nur das auBerlichste Merkmal bezeichnet, das 
sie bocbstens durcb die besonders emsten Folgen, die in den An- 
f&ngen der religiosen Kultur die Nicbtbefolgung der Kultusgebote 
mit sich fubrt, von andem, den Gebieten der Sitte und des Becbts 
angehorigen Lebensformen scheidet. Darum ist aber aucb dieses 
Merkmal der sozialen Gebundenheit fur den spezifiscb religiosen. 
Gbarakter des Kultus nocb nicht entscheidend. Qualitativ erhebt 
sich die von einer Sippen- oder Yolksgemeinschaft nacb uberein- 
stimmendem Bitus ausgefuhrte Handlung durchaus noch nicbt 
iiber die individuelle Zauberhandlung, da die letztere zunachst dem 
gleichen Gebiet allgemeiner Glaubensvorstellungen angehort, auf 
dem der gemeinsame Kultus beruht. Daber denn auch der verein- 
zelte, zu rein egoistischen Zwecken geubte Zauberbraueh entweder 
ein isolierter Best eines einstigen allgemeineren Kultus zu sein pflegt 
oder mindestens die allgemeinen Anscbauungen eines solohen wider- 
spiegelt, so daB er als die spezielle Anwendung eines fruheren oder 
sogar eines nocb bestehenden Kultus erscheint. Darum iibersehreitet 
die Kulthandlung durch diese Zugehorigkeit zu einem best immt 
abgegrenzten Ganzen sozialer Normen noch durchaus nicht das 
Stadium eines vorreligiosen Kultus. Dennocb bat sie zwei wichtige 
Moments gegenuber der individuell geiibten Zauberhandlung voraus: 
als eine Form, in der sich die in der Gesamtheit lebenden Ansehau- 
ungen betatigen, besitzt sie eine ungleich groBere erhaltende Kraft, 
und vermoge der Kontinuitat der Uberlieferung, die an solche Ge- 
meinschaftsformen gebunden ist, eine der individuellen Handlung 
fehlende Entwieklungsfahigkeit. Indem jeweils altere und neuere 
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Motive aufeinander wirken, gewinnt hier wie uberall das gemeinsame 
Erzeugnis eine die isoliert bleibende individuelle Leistung weit uber- 
treffende schopferische Macht, die noch dureh die Wechselwirkungen 
verstarkt wird, in die die einzelnen Mitglieder der Gemeinsehaft 
miteinander treten. Dazu kommt als ein zweites, wichtigeres Moment 
der weitere Umfang und der bohere Wert der Zwecke, anf die der 
gemeinsame kultisehe Braucb geriehtet ist. In ihm kann nur das 
erbalten bleiben und sicb zur Norm erbeben, was fur die Allgemein- 
beit einen Wert bat. Darum stoBt er von sicb ab, was nur dem 
Interessengebiet eines Einzelnen angebort; oder, wo sich das indi- 
viduelle Motiv durcb seine baufige Wiederkebr zu allgemeinerer 
Bedeutung erhebt, da wird es von dem den Gemeinscbaftszwecken 
gewidmeten Kultus aufgenommen. So der Scbutz gegen Krank- 
beit und der Wunscb von ihr befreit zu werden, der Erfolg auf der 
Jagd und im Einzelkampf, und was sonst noch dem einzelnen er- 
strebenswert sein mag. In dieser Beziehung erheben sicb daber 
die gememsamen Kulte der Naturvolker, so primitiv sie im ubrigen 
sein mogen, docb bereits uber den individuellen Zauberbraucb. 
Der gemeinsame Zweck, mag er nun in der Sorge um die alien in 
gleicber Weise wiinschenswerten Guter, in dem Wunsch, daB der 
Stamm der Jagdtiere niebt entbehre, daB die Feldfruchte gedeihen, 
oder in dem Streben der kunftigen Generation die eigene Tuehtig- 
keit mitzuteilen besteben, in alien diesen Fallen schafft der ge- 
meinsame Zweck hobere und dauemder fortwirkende Werte, und 
er entwickelt dadurcb weitere Motive, die, auf den Kultus selbst 
zuruckwirkend, diesen Eigenschaften annehmen lassen, die bereits 
in das Gebiet des folgenden, zweiten Merkmals und so in die Anfange 
eines im eigentlichen Sinne religitisen Kultus binuberreichen. Dieses 
zweite, den tfbergang in das spezifiscb religiose Stadium vermittelnde 
Kriterium bildet demnach: 

2) der umfassendere, die allgemeinsten von der be- 
ginnenden Kultur getragenen Lebensbedurfnisse in sicb 
schlieBende Zweck der auf die Gewinnung ubermensch- 
licher Wesen gerichteten Handlungen. Wie die Kultur selbst 
zunfiehst eine materielle ist, in der Steigerung der pbysiscben Lebens- 
bedurfoisse und in der damit Hand in Hand gebenden Beschaffung 
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der Mittel zu ihrer Befriedigung sich betatigt, so sind es diejenigen 
Gemeinschaftskulte, die mit der Gewinnung und Pflege der Eriiehte 
des Bodens verbunden sind, die Ackerkulte, die im Anfang aller 
entwiekelteren religiosen Kulte stehen. Sie sind echte Gemein- 
sehaftskulte, in deren Pflege das Gesamtinteresse mit dem aller 
einzelnen zusammentrifft; und sie betatigen in ihrer Entwieklung 
im hochsten Grad ebensowohl die Eigenschaft, die sonstigen indi- 
viduellen und Gemeinschaftskulte in sich aufzunehmen, wie die 
andere, die hoheren, fiber das Gebiet materieller Zweeke hinaus- 
gehenden geistigen Kulte aus sich hervorgehen zu lassen. AuBer- 
lich wird diese zentrale SteUung der Vegetationskulte dadurch ge- 
kennzeichnet, daB der die Naturerscheinungen im weitesten Umfang 
in Anspruch nehxnende Zweck auch auf die Objekte des Kultus 
steigemd zuriiokwirkt. Dies geschieht vermoge der Machtfulle, 
von der jene als Beherrscher von Wind und Wetter, von Blitz und 
Donner, von Begen und Sonnenschein, als Lenker der Gestime 
wie als Machte im Innem der Erde umgeben sind. Darum liegt 
hier der Wendepunkt, bei dem der primitivere, nur den allgemeinsten 
Charakter einer kultischen Handlung an sich tragende Brauch aus 
dem Gebiet des Damonenkultus in den Gotterkult hinuberfuhxt. 
In diesem Sinne bildet der Gotterkult das aufiere Merkmal eines 
im engeren Sinne religiosen Kultus. Dabei ist freilich zu be- 
denken, daB, wie zwischen Gott und Damon die Grenzen zum 
Teil flieBende sind, so auch die entspreehenden Pormen primitiverer 
xmd entwickelterer Kulte ohne scharfe Grenze inemander uber- 
gehen (vgl. oben S. 1 ff.). Mit der Erhebung zum Gotterkult er- 
offnet sich aber dem Kultus zugleich ein weites Eeld religioser 
Weiterbildung, indem er nun an alien den Entwicklungen teilnimmt, 
die die Gottervorstellungen selbst erfahren; und auch hier gestaltet 
sich dieses Verhaltnis wieder zu einer Wechselwirkung, innerhalb 
deren die zunehmende Erhabenheit der Gotter nicht allein auf den 
Kultus, sondern nicht minder die in dem Kultus lebenden Motive 
auf die Gottervorstellungen zuruckwirken. So wxrken die Gotter 
sohopferisch auf den Kult, und der Kult bildet die Gotter um oder 
schafft neue, wo die vorhandenen dem religiosen Motiv nicht mehr 
genugen, — eine Macht des Kultus, die besonders deutlioh m der 
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indischen Religion, aber, wenn auch dureh die ihren Ursprung um- 
gebende historische Legende begrenzt, niebt minder in der Ausbil- 
dnng der ohristlicben Religionsanschauungen zu erkennen ist. Mit 
der fortsehreitenden Erhebung der Kultobjekte, die so von den 
fruhesten Ackerkulten an erfolgt, wandeln sich daher ebenso all- 
mahlieh die Gotter aus iibermenschlichen Naturwesen in geistige 
Maehte mn, wie, infolge jener Wechselwirkung zwischen den Gottem 
and ihrem Kultns, die Motive und Zwecke des letzteren mehr and 
mehr zu geistigen und iibersinnlichen sich erheben. So entsteht als 
letztes Merkmal des religiosen Kultus schlieBlich: 

8) die Beziehung der Kulthandlungen nach ihren Mo- 
tiven wie nach ihren Gegenstanden auf eine ubersinn- 
liche Welt. Ihr spezifisch religioser Charakter besteht nunmehr 
darin, dafi ebensowohl die Maehte, deren Hilfe der KultuB gewinnen 
will, die Gotter, wie die Zwecke, die er fur den Menschen erstrebt, 
iibersinnlicher Natur sind. Dabei muB freilich der Kultus selbst 
als ein bestimmt geordneter Zusammenhang menschlieher Hand- 
lungen seine materielle Natur bewahren, ahnlich wie die Gotter 
itjur als sinnliche Objekte vorgestellt und von der religiosen Kunst 
geschaffen werden konnen. Doch in dem MaBe, als der Charakter 
der Naturgotter selbst als ein geistiger aufgefaBt wird, der eben 
darum keine ihm adaquate Darstellung in smnlicher Form finden 
konne, wandelt sich nun das Gotterbild allmahlich in ein reines 
Symbol um, das die alle Grenzen der Vorstellung uberschreitende 
Idee des Gottlichen durch die asthetische Anschauung dem Gemut 
nahe bringt, selbst aber den Inhalt dieser Idee nur in der Form des 
durch die Anschauung erregten Gefuhls enthalten kann. Dieser 
Umwaondlung der Gottervorstellungen in Symbole folgend, legt auch 
.der Kultus den einzelnen Kulthandlungen eine veranderte Bedeu- 
tung bei. Die allmahlich eintretende Yerlegung der Gegenstande 
des Kultus ins tJbersixmliche lafit den ursprunglich noch herrschen- 
den Zaubereharakter der kultisehen Handlungen schwinden, um 
einem idealen symbolischen Wert derselben Platz zu maehen. 
So ist dieser Ubergang' emer der wichtigsten Schritte in der Ver- 
geistigung der Religion. Durch die Erhebung der Gottesidee in das 
tlbersinnliche vorbereitet, ist er aber noch keineswegs unmittelbar 
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duroh sie gegeben. Derm gerade hier steben der jenem Wandel der 
Vorstellungen entspreehenden Umbildung der Motive des Handelns 
die namlichen praktischen Hindemisse im Wege, die uberall die Um- 
setzung des Erkannten in das Gewollte hindem. Der dringende 
Wunsch, dureh magiscbe Mittel das eigene Scbicksal oder den dieses 
Schicksal bestimmenden gottlichen Willen zu lenken, ist allzu tief 
in dem Gluckstrieb des Menschen begrundet, als dafi dieser ebenso 
leieht hierauf verzichten konnte, wie er langst schon verzichten ge- 
lemt hat, die Gotter anders als in Symbolen zu schauen, die sie dem 
Gemute nahe bringen. Auch liegt, sobald einmal dieser Weg zur 
Auflosung der ursprungliehen Werte der Kulthandlung eingeschlagen 
ist und ibr anfanghch auf objektive Zwecke gerichteter Inbalt als 
einzigen Eest die subjektiven Gefiihlsregungen zuriickgelassen hat, 
noeh ein letzter Schritt nahe genug. Die Handlung, die aus der 
religiosen Stimmung entspringt, erschemt zunachst, auch nachdem 
die magischen Motive geschwunden sind, immer noch als ein dieser 
Stimmung adaquater Ausdruck, ganz so wie Ausdrucksbewegungen, 
die langst aufgehort haben wirkliche Willenshandlungen zu sein, als 
deren Eudimente die lebhafteren Aflekte begleiten. Doch je mehr 
die Stimmung eine irmerliche geworden ist, um so weniger bedarf 
sie schlieBlich der auBeren Zeichen. So vollzieht sich hier eine letzte 
Umwandlung: das religiose Gefuhl zieht sich auf sich selbst zuruck; 
es verzichtet auf die auBere Kulthandlung, weil diese als ein sinn- 
liches Zeichen dem geistigen Wert der religiosen Gesinnung nicht 
mehr genugt. 

c. Der Bedeutungswandel der Eulthandlungen. 

Die Wandlungen, denen der Bedeutungsinhalt der Kulthand- 
lungen unterworfen ist, ohne daB sich deren auBere Formen wesent- 
lieh andem, sind eng an die eigentumliche Entwicklung gebunden, 
die der Begriff des Symbols besonders auf religiosem Gebiet er- 
fahren hat, und die noch heute in dem vieldeutigen Gebraueh des- 
selben in Kirche und Theologie ihren Ausdruck findet. Unter dem 
Gesiehtspunkt der Entwicklung der religiosen und vorreligiosen 
Kulte konnen wir, um diese Wandlungen zu verfolgen, zunSchst 
von den »symbolischen Zauberhandlungen« ausgehen, wie sie fruher 
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(Bd. 4 a , S. 274ff) naher charakterisiert worden sind. Nach den dort 
gegebenen Begriffsbestimmungen sebeidet sieh der »symbohsehe 
Zauber« ebensowohl vom direkten Zauber, bei dem unmittelbar, 
etwa durch den Atem, das Bint, den Blick oder andere Seelentrager, 
Seele auf Seele wirkt, wie von dem magischen Zauber, bei dem 
ein Gegenstand, z. B. ein Amulett, ein Fetisoh oder auch eine an sieh 
ohne jede Beziehung zum erstrebten Erfolg stehende Handlung 
zauberhafte Wirkungen ausuben soil. Dem gegemiber sehiebt sieh 
beim symbolisehen Zauber, abweichend von dem direkten, ein 
auBeres Mattel, dem eine spezifisehe Zauberkraft innewohnt, zwischen 
die bei allem Zauber aufeinanderwirkenden seelischen Krafte ein. 
Aber dieses Mittel ist wiederum nicht, wie beim magischen Zauber, 
bloB um seiner eigenen zauberhaften Natur widen und ohne beson- 
dere Beziehung zum eintretenden Erfolg wirksam, sondem es be- 
steht eine nahere Affinitat zwischen Zweck und Erfolg in dem Sonne, 
daB die auBere Handlung den Erfolg andeutend nachbildet, oder 
daB sie ihn, wenn er ein geistiger ist, durch ein sinnliehes Bild ver- 
anschaulieht. So ist es ein symbolischer Zauber der ersten Art, wenn 
der Wilde semen Speer gegen die Hutte des Feindes richtet und 
davon dessen Verderben erwartet; eine symbolisehe Handlung der 
zweiten, wenn ein Mensch bei der Lustrationszeremonie mit der 
auBercn Reinigung durch Wasser eine innere religiose Reinigung 
der Seele erhofft. 

Nun gehort der symbolisehe Zauber in dieser Bedeutung im 
ganzen der Stufe des vorreligiosen Kultus an, und er bildet als sol- 
cher, vermischt mit Elementen des direkten und namentlich des 
magischen Zaubers, einen Bestandteil der primitiven Damonenkulte, 
deren wesentliehes Kennzeiohen darin besteht, daB die Zauberhand- 
lung ausschlieBhch auf die Erreichung eines auBeren Erfolges, der 
Gewinnung des Schutzes der Damonen oder der Beseitigung des 
Unheils, das von ihnen droht, gerichtet ist. Das naehste Kennzeiehen 
fur den tJbergang dieses vorreligiosen Zauberkultus in den religiosen 
Kultus besteht nun darin, daB an die Stelle der Damonen Gotter 
getreten sind, das letzte und entseheidende, daB die Motive, 
von denen die Kultushandlungen getragen, ebenso wie die Gegen- 
stande, auf die sie gerichtet sind, einer oibersinnliohen Welt an- 
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gehoren. Der symbobsehe Zauber wird dann zu einem magisohen 
Symbol, sofem wir unter diesem ein solcbes verstehen, das, gleiob 
der Zauberhandlung, aus der es hervorgegangen, einen realen Ein- 
fluB auf das Heil des Handelnden besitzt, wahrend gleichwohl die 
Wirkung selbst eine subjektive, geistige bleibt, die erst indirekt, 
in ihren weiteren Eolgen zu einer objektiven werden kann. Auf diese 
Weise liegt hinter diesen magiseben Symbolen des religiosen Kultus 
immer noeh die Zauberkausabtat verborgen, die den vorrebgiosen 
Zauberkultus beherrsebt. Doch die Motive und Zwecke der Kultus- 
bandlungen sind ideale geworden: sie geben auf eine geistige uber- 
sinnliche Welt. Tmmerbin kann in diesem Stadium der vorreligiose 
Zauberkult zunachst nocb darin nachwirken, da8 die Beteiligung an 
der magiseben Symbolik an besondere Bedingungen einer durcb vor- 
angegangene Kultzeremonien erworbenen religiosen Heiligung geknupft 
wird, — eine Vorstellung, die, in ibren Grundlagen bis zu den Medi- 
zinmannem der primitiven Stufe zuruckreicbend, jbre rebgiose Aus- 
pragung in den Weibegraden der antiken Mysterienkulte gefunden 
hat. Aus ibnen reiebt sie zum Teil bis in den religiosen Kultus 
der Gegenwart herab, insofem dieser nur den Priester zur Teilnabme 
an gewissen magiseben Kulthandlungen zulaBt. Einen weiteren 
Schritt in der Yergeistigung der magiseben Symbole bezeichnet 
es dann, wenn ibr Gebraucb nieht mebr von einer vorangegangenen 
magiseben Heiligung der Person, sondem von der Innerlichkeit 
des rebgiosen Glaubens abbangt, der sicb in der symbolischen Hand- 
lung betatigt. Yersebwindet endliob* der Best magiseber Yorstel- 
lung, der auob in dieser Symbolik nocb fortlebt, so geht die reale 
Oder magische ganz in eine ideale Symbolik uber 1 ). Die Kult- 
handlung will nun nieht mehr einen ubernaturlicben Erfolg auf 
ubematurlichem Wege erreichen, sondem sie will der naturliehe, 
werm aueb in seiner besonderen Form jeweils durcb die voran- 
gegangene religiose Entwicklung bestimmte Ausdruek der subjek- 
tiven rebgiosen Stimmung sein. Es brauebt kaum bemerkt zu 
werden, daJ8 die ebristbeben Kircben und Konfessionen zu dieser 
aber Religion immanenten Entwicklung des Symbolbegriffs nabe- 
begende Belege bieten. In der Auffassung des boebsten der christ- 


*) Vgl. hierzu oben S. 337, 408. 
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lichen Sakramente, des Abendmahls, reprasentieren das katholische, 
das lntherisehe und das reformierte Dogma genau die oben be- 
zeichneten Entwicklungsstufen. Dem Katholizismus hat das Sakra- 
ment eine reale magisehe Bedeutung, die uberdies an spezifische 
Bedingungen der Heiligung geknupft ist: denn nur der Priester 
ist zu dessen vollem Genusse berechtigt. Die lutherische Kirehe 
halt an der magisehen Wirkung fest, sehlieBt aber die mystisehe 
Superioritat des geweihten Priesters aus und verbindet in der Ab- 
h&ngigkeit, in die sie statt dessen das Symbol von der religiosen 
Gesinnung bringt, mit der magisehen die ideale Bedeutung. Der 
reformierten Kirehe ist das Sakrament an sich ein ideales Symbol; 
irgend eine magisehe Wirkung kommt der Kultushandlung uberhaupt 
nieht zu. Ihr Wert ist ein rein subjektiver: er besteht in der ihr 
innewohnenden Idee und in dem religiosen Gefiihlswert, der an 
diese Idee gebunden ist. 

2. Damonen- und Gotterkultus. 
a. Der Zauber und die vorreligiosen Kulte. 

Zaubervorstellungen und Zauberkulte fehlen im allgemeinen 
keinerderunsbekanntenKulturstufen. Schon innerhalb der friihesten 
erreichbaren Anfange sind sie teils in der Form individuell geubter 
Zauberbrauche, teils als gemeinsame, oft verwickelt gestaltete Zauber- 
zeremonien zu finden. Sie pflegen dann aber auch die hoheren Kulte 
bald als unabhangige Nebenformen zu begleiten, bald, nachdem 
diese geschwunden sind, als deren rudimentare Uberlebnisse zuruck- 
zubleiben. In dieser Konstanz der Zauberkulte, die eine Naehwei- 
sung ihrer ersten Entstehung ausschliefit, auf der einen und in den 
oben angefuhrten spezifischen Kriterien des religiosen Kultus auf der 
andern Seite liegt nun zugleich die Antwort auf die oft aufgeworfene 
Frage, ob es «religionslose Yolker» gebe oder nicht, — eine Frage, die 
man merkwurdigerweise meist zubeantworten suchte, ohne daruber 
im klaren zu sein, was uberhaupt unter Religion zu verstehen sei. 
Nimmt man den Kultus in jener allgemeinsten Bedeutung, in der 
er den Zauber- und Damonenkult mit einsehlieBt, zum entscheiden- 
den Merkmal, so gibt es zweifellos keine religionslosen Stamme. 
Weder sind solehe empirisch nachgewiesen, noeh ist es nach unserer 
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psychologisehen Kenntnis der mensehlichen Natur wahrschemlich, 
daB sie gefunden werden. Jedenfalls muB also ihre Existenz in 
eine Vorzeit zuruckverlegt werden, die uns weder ethnologisch noch 
historisch zuganglich ist. Nimmt man dagegen die drei oben be- 
zeichneten Merbmale der Gebundenheit an eine soziale Gemeinschaft, 
des Gotterglaubens als der Grundlage und der idealen geistigen 
Werte als der Zwecke kultischer Handlungen zu Kriterien der 
Religion, so ist die Verbreitung religioser Anschauungen eine naeb 
Zeit und Ort beschrankte. Dabei finden sich aber zugleicb die mannig- 
faehsten Ubergange zwisehen dem religiosen und dem vorreligiosen 
Stadium des Kultus. Insbesondere werden wir einen Zustand, der 
die beiden ersten unter den genannten Merkmalen, aber noch nicht 
das dritte aufweist, zu diesen Vorstufen zahlen konnen. Ebenso 
bringt es die Stetigkeit solcher Ubergange mit sich, daB in vielen, 
ja in den meisten Anschauungen, die bereits vollgultig als religiose 
anzuerkennen sind, materielle und geistige Zwecke zusammen und 
meist in unlosbarer Verbindung die Triebfedem der Kulthandlungen 
bilden und auf die auBere Gestaltung derselben einwirken. Darum 
kann man schlieBlich auf jene Erage nach der Verbreitung der Re- 
ligion antworten: teils Anlagen, teils Anfange religioser Entwick- 
lung fehlen nirgends; aber entwickelte Religionen finden sich nur 
unter den Bedingungen einer hoheren materiellen und geistigen 
Kultur. Die Grenzen des Ubergangs der vorreligiosen in die religiose 
Stufe bezeiehnen daher zugleich die des Ubergangs von Mythus in 
Religion. Wie diese Grenzen keine absoluten sind, sondem sich in 
stetigen Ubergangen abstufen, so reicht aber auch der Mythus 
liberall in die Religion hinuber, wie uns das am eindringlichsten 
die Gotter- und Heiligenlegende noch in ihren hoheren Eormen, 
namenthch auch in der Christus- und in der Buddhalegende zeigt 
(S. 244ff.). 

Hiemach laBt sich schon der primitive Zauberkult in eine und 
dieselbe Entwicklungslinie mit den hoheren religiosen Kultformen 
stellen. Dies gilt um so mehr, als das Motiv des Zaubers in der 
Form der magischen Heilswirkung einer Kulthandlung noch bis 
zu den hochsten Stufen religioser Kulte nachwirkt. Aber man kann 
nicht mehr mit Hegel eine «Zauberreligion» als die niederste der 
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vorhandenen Religionsformen annehmen 1 ). Denn erstens ist der pri- 
mitive Zauberkult, im Hinblick auf die oben angefuhrten Merk- 
male der Religion, seiner eigentlichen Natur nach ein «vorreli- 
gioserx Knit; und zweitens bildet der Zauber in der Form der magi- 
sehen Heilsvermittlung gleichwohl einen wichtigen Bestandteil auch 
der hoheren religiosen Kulte. Darum bietet er an sich kein zu- 
reiehendes Kennzeichen, um die primitiven von den entwickelteren 
Knltformen zu scheiden, sondern er hebt lediglich eine Seite hervor, 
die der primitive Knit infolge ibrer relativen Isolierung in be- 
sonders ausgepragter Weise, freilich aber aneh in noch ungeordneter 
nnd unzusamm enhangender Form bietet. Erst in der weiteren Ent- 
wieklung erhebt sich dieses magische Moment selbst durch die Mo- 
tive, mit denen es sich erfullt, auf eine hohere Stufe; nnd dnrch die 
Yerbindung, in die es mit der Gesamtheit der religiosen Anschau- 
nngen tritt, bereitet es den Ubergang in einen symbolisehen Aus- 
druck metaphysisch-ethischer Ideen vor. 

Bietet so die Kulthandlung an sich keine siehere Grenze fhr 
eine Abtrennnng primitiver Zanberknlte von religiosen Knlten, so 
zeigt sich nnn aber eine solehe um so augenfalliger an den Gegen- 
standen, denen sich jene zuwenden. Sie sind Damonen, nicht 
personliche Gotter. Solehe Damonen sind vor allem die Geister 
der Yerstorbenen und die Zauberwesen der nnmittelbaren Um- 
gebung, dann die Naturdamonen der Berge, Baume, Fliisse und 
der andem machtigeren Naturerscheinungen 2 ). Je intensiver die 
Motive wirken, die in der Zauberhandlung der Gefahr, die von 
solehen damonischen Wesen droht, zu begegnen oder umgekehrt 
deren Walten zu eigenem Vorteil zu wenden suchen, um so mehr 
kann hier die Vorstellung ernes auBeren Objekts, in dem der 
Damon wohnt, hinter der erstrebten Wirkung zurucktreten, so daB 
das damonisehe Wirken selbst in die Zauberhandlung verlegt wird. 
Das ist eine Ubertragung, die noch lange da naehdauert, wo sich der 
Damonenglaube in bestimmteren Vorstellungen fixiert hat. So geht 
die Regenwolke, die ein bereits dem Gotterglauben genaherter oder 
mit ihm sich mischender Damonenkult zum Regen zu zwingen sucht, 

x ) Hegel, Religionsphilosophie, I (Werke Bd. 11), S. 220. 

2 ) Vgl. Bd. 4 8 , S. 457 ff. 
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im Augenblick der Zauberhandlung mit einem Teil ihres damoni- 
schen Wesens in die Beschworungen iiber, die sie zur TStigkeit 
erregen sollen. Auch ist es ©in charakteristisches Merkmal ge- 
rade des primitiven Zauberkultus , daB bei ihm das Motiv, die 
Wunsche, aus denen die Handlung entspringt, verwirklicht zu 
sehen , die bestimmter fixierten DSmonenvorstellungen zuruek- 
drangt. Damit wird die Zauberhandlung selbst zu der damoni- 
schen Macht, die je nach Umstanden eigenes Unheil verhutet oder 
andem solches zufugt Oder endlich irgend einen sonstigen Wunsch 
in Erftillung gehen laBt. (Ygl. Bd. 4 2 , S. 276 ff.) Solche gewisser- 
maBen gegenstandslos gewordene Zauberkulte bleiben vor allem da 
zuruck, wo der Zauberglaube nach dem Schwinden der ihn einst 
begleitenden Damonenvorstellungen als ein die entwickelteren Kulte 
begleitender oder yon ihnen zuruckgestoBener sogenannter «Aber- 
glaube» fortbesteht. Die uberwaltigende Macht der Wunschmotive 
laBt jedoch schon auf den primitivsten Kulturstufen die gleiche 
Erscheinung hervortreten; und diese Yerhaltnisse sind es wohl, 
die hier zur Annahme jener «pr^ardnustischen» Stufe des Mythus 
AnlaB gaben, auf der angeblich der Zauber als solcher, ohne Be- 
ziehung auf irgendwelche Seelen oder Damonen, den Inhalt des 
mythologisehen Denkens bilden soli 1 ). Abgesehen von den gegen 
diese Hypothese bereits geltend gemachten psychologischen Grunden, 
widerspricht ihr aber schon die aufiere Verbreitung der primi- 
tiven Zauberkulte, denen solche gegenstandslos© Zaubervorstellun- 
gen hauptsachlich eigen sind. Gehort doch eben diese niederste 
und beharrliehste Kultform in ihrer Isolierung von sonstigen 
Kultelementen zwei versehiedenen Stufen an. Auf der einen Seite 
fallt sie mit den wirklichen Urformen des Kultus und Mythus zu- 
sammen; auf der andem reicht sie in eine im ubrigen dem Be- 
reich des ursprunglichen Seelen- und Naturmythus zum groBten 
Teil entwachsene Kultur hinein. Nun ist es aber ein fur die 
psychologischen Beziehungen solcher gegenstandsloser Zauberhand- 
lungen hochst bezeichnendes Symptom, daB sie nicht in jenen An- 
fSngen, sondem in diesen rudimentaren Uberlebnissen am deut- 
lichsten in ihrer Isolierung hervortreten. Bei dem primitiven Men- 


x ) Vgl. Bd. 4 2 , S. 258ff. und oben S. 32. 
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schen bleibt es immerhin ein Ausnahmefall, wenn der Zauber ganz 
von den Gegenstanden sich loslost, die unabhangig von der ein- 
zelnen Zauberbandlnng als Substrate damonischer Krafte gelten. 
Der spreehendste Zeuge dieses dem ursprunglichen mythologisehen 
Denken innewohnenden Triebes nach Objektiviernng der eigenen 
Gemiitsbewegungen ist der Fetisch als willkurlich geschaffenes Ob- 
jekt, das noch weniger als die Zauberhandlung selbst irgend eine 
Beziehung zu dem erhofften Erfolg hat, das aber dem Trieb, die 
Zauberkraft an einen sichtbaren Gegenstand zu binden und damit 
diesen zu einem aueh unabhangig von der einzelnen Handlung wirk- 
samen Damon oder zu dem Sitz eines solchen zu machen, vollkommen 
Geniige leistet. Die gleichen Dienste wie der Fetisch kann nun 
natiirlieh irgend eine andere sinnenfallige Erscheinung, ein Tier, 
eine Pflanze, ein Windhauch, ein als Zauberstab gebrauchter Stock 
oder endlich eine Zauberformel besitzen, besonders wenn sie schrift- 
lich fixiert ist, so daB sie den einzelnen Zaubervorgang uberdauert. 

So fallen die Begriffe des primitiven Zauber- und des Damonen- 
glaubens duiehaus zusammen. Beide bezeichnen nur verschiedene 
Seiten einer und derselben Erscheinungsgruppe. Der eine geht auf 
das die Kulthandlung bestimmende Motiv, der andre auf den Gegen- 
stand, dem sich die Handlung zuwendet. Dieser Gegenstand kann 
mehr oder weniger unbestimmt sein und so schlieBlieh untrennbar 
mit der Handlung selbst zusammenflieBen. Aber gegenstandslos 
ist keine Kulthandlung. Schon in ihrer primitivsten Form wendet 
sie sich an irgend ein den Wunschen des Handelnden zu unter- 
werfendes Wesen, mag dieses auch noch so unsicher lokalisiert 
werden oder gelegentlich mit dem Ort der Zauberhandlung ver- 
schmelzen. Letzteres pflegt namentlich da zu geschehen, wo der 
Zauberkult eine Handlung des Einzelnen bleibt, die auf rein indivi- 
duelle Zwecke gerichtet ist, wie das vor allem fur die Rudiments 
des Zauberglaubens auf den spateren Kulturstufen zutrifft. Wo 
wir dagegen bei primitiven Volkem gemeinschaftlichen, zu offent- 
lichen Zwecken veranstalteten Zauberzeremonien begegnen, da ent- 
behren die letzteren niemals der Objektivierung der damonischen 
Krafte in Fetischen und Zaubergeraten. Die offentliche Zeremonie 
verlangt eben auBere Gegenstande, die die Augen aller auf sich 
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ziehen. In sie wird dann ruckwirkend die damonische Kraft des 
Zaubers selbst projiziert. So bildet bei den Ortskulten der Neger 
der Gemeindefetisch den Mittelpunkt der larmenden Feier. Noeh 
reicher ist die Ausstattung amerikanisoher Kultfeste mit Zauber- 
objekten mannigfaeher Art, wobei freilieh schon die sich beimischen- 
den Elemente eines beginnenden Gotterkultes diese Objektivierongen 
verwickelter gestalten 1 ). 

Von dena Zauberobjekt, dem Fetisch, Totembild, dem Stein, 
Baum oder Platz, um den sich eine solche Knltfeier gruppiert, 
geht dann ein Teil der damonischen Macht aucb auf die andera 
Gegenstande, die Federstabe, die Balle, das Feuer, endlich auf die 
Kulttanzer selbst und ibre Masken uber, und es waehst so die Zahl 
der damonischen Objekte mit der Ausdehnung der Feier uber eine 
grofiere Gemeinschaft. Dem im Gegensatze zu diesen larmenden 
offentliehen Kultfesten mit Vorliebe in der Verborgenheit geubten 
individuellen Zauber fehlen naturlich solche feste, allgemein aner- 
kannte Objekte. Aber der Tneb nach einer dauernden Bindung 
der damonischen Hilfe bleibt doch auch hier nicht aus: er frndet 
seinen Ausdruck m dem Amulett und dem Talisman, Objekten, die 
die Eigenschaft, personliche Schutzmachte ihres Besitzers zu sein, 
mit der Fixierung der damonischen Kraft verbinden 2 ). 

Treffen demnach in dieser, den allgemeinen Gesetzen der Sinnes- 
wahmehmung folgenden Objektivierung der Zauberwirkungen indi- 
viduelle Zauberhandlung und gemeinsamer Zauberkult zusammen, 
so scheiden sich nun beide in einer andem Eigenschaft, die zu- 
gleich fur die weitere Ausbildung der Kultformen entscheidend 
ist. Der individuelle Zauberbrauch bleibt im wesentlichen entwick- 
lungslos. Er kaxm in den gleichen, nur wenig durch die auBeren 
Kulturbedingungen modifizierten Formen uberall neu entstehen. Ist 
er daher auch in seinen einzelnen Erscheinungen meist ein uber- 
kommenes Gut, so vermag doch die Tradition nur wenig an ihm zu 
Andem. Damit hangt die groBe, von der Kulturstufe nahezu unab- 
hangige Stabilitat zusammen, die uns in den Formen individueller 
Zauberbrauche begegnet. Anders der gemeinsame Zauberkult. Er 

J ) Ygl. Bd. 4 2 , S. 309f. 341. 527f. 

*) Ebenda S. 289ff. 

Wundt, V olkerpsychol ogie YI 2. Aufl, 
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verdankt seine oft uberaus zusammengesetzte Beschaffenheit haupt- 
sachlich dem Umstande, dafi er zu den Ordnungen des gemeinsamen 
Lebens gehort, ja in friihen Zustanden den wichtigsten, mit Sitte 
und primitivem Becht eng verwachsenen Inhalt desselben bildet. 
Als solcher ist er festen Regeln unterworfen, die durch eine auf die 
Befolgung der uberheferten Brauche peinlich achtende, meist schon 
unter der Bub rang eines sich entwickelnden Priesterstandes stehende 
Kultgesellsehaft aufrecht erhalten werden. Dabei tritt dann zu der 
Bewahrung des Uberlieferten die bei bestimmten Anlassen erfolgende 
Aufnahme neuer Zeremonien, die nun in der gleichen Weise auf die 
kommenden Generationen vererbt werden. So erklaren sich zwei 
Eigenschaften, die uns schon bei den primitiven Gemeinschafts- 
kulten begegnen. Erstens sind sie, im Unterschied von den auf die 
einfachen Typen des symbolischen und des magischen Zaubers zu- 
ruckzufuhrenden individuellen Zauberbrauchen, von sehr verwickelter 
Beschaffenheit. Yon den Pesten der Zentralaustralier bis herauf zu 
den meist schon auf bestimmte Jahreszeiten verlegten und mit Ele- 
menten eines beginnenden Gotterkultus vermischten Kulten der 
Puebloindianer bilden sie ein verwickeltes Gewebe von Handlungen, 
unter denen sich einzelne wieder zu einer geschlossenen dramatischen 
Einheit verbinden, und die sich in diesen ihren wechselnden Ge- 
staltungen iiber Tage erstrecken. Zweitens erlischt infolge der festen 
{Tradition, die die Ausfuhrung der Zeremonien zur eingeubten Ge- 
wohnheit macht, die Erinnerung an die einstige Bedeutung der 
einzelnen Handlungen, ein ProzeB, der schlieBlich den Inhalt der 
ganzen Pestfeier als einen hochstens noch fragmentarisch zu deuten- 
den Ausdruck der allgemeinen Zwecke erscheinen laBt, auf die der 
Kultus gerichtet ist. Um so geeigneter ist eine solche Kulthandlung, 
beliebig neue Zwecke mit dem gleichen Gewand auBerer Zeremonien 
zu umkleiden 1 ). Dieses Verblassen der Bedeutung wirkt dann ver- 
moge der fruher (Bd. 4 2 , S. 276ff.) erorterten Beziehungen zwischen 
den beiden Grundformen des symbolischen und des magischen Zau- 
bers naturgemaB stets in dem Sinne auf die einzelne zeremonielle 

*) Vgl. die fur solche primitive Gemeinschaftskulte besonders charakte- 
ristische » Intichiumaf eier « der Aranda und anderer zentralaustralischer Stamme 
bei Spencer and Gillen, Northern Tribes of Central-Austraha, p. 283 ff. 
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Handlung zuruek, daB diese aus der ersten in die zweite jener For- 
men ubergeht : aus einem mehr Oder minder deutliehen Zeichen des 
gewollten Zweeks wird sie zu einem geheimnisvollen Yorgang, der 
nur noch durch eine in ihm verborgene damonische Kraft wirkt, der 
aber eben desbalb auch bebebig seine Zwecke weehseln oder das 
Gebiet dieser ins unbestimmte erweitem kann. Das ist ein Prozefi, 
der von dem primitiven Zanberkult aus in alle boberen Kultformen 
ubergebt und bei dem Wandel wie bei der Erweiterung der Kult- 
zweeke eine bervorragende Rolle spielt. 

Mit der oben erwabnten Kumulation einzelner Zauberriten zu 
einem im Verlaufe vieler Generationen entstandenen gemeinschaft- 
licben Zauberkult einerseits und dem damit verbundenen Vergessen 
der Bedeutung der einzelnen Bestandteile eines soleben Ganzen 
anderseits hangt nun noeb eine weitere Tatsaehe zusammen, die 
niebt minder bei den boberen Kultformen wiederkehrt, die aber doeh 
beim primitiven Zauber- und Damonenkult am augenfalbgsten her- 
vortritt. Sie besteht m dem starken Kontrast, in dem hier uberall 
der offentbcbe Kult zu der individuellen Zauberhandlung und zu der 
den Anschauungskreis der letzteren im ganzen treu widerspiegeln- 
den Mythenerzahlung stebt. Vergleicht man z. B. die Mythen- 
marcben der Aranda Australiens mit den zusammengesetzten magi- 
scben Zeremonien bei der Mannerweibe und den Totemkulten, oder 
aucb noeb die Erzahlungen der Prarieindianer Nordamerikas mit 
den von den gleicben Stammen, den Pawnee, Odsebibwa u. a., be- 
ricbteten Kultfesten, so laBt sicb ein groBerer Unterscbied kaum 
denken 1 ). Wahrend die Kultfeste in ibrer Ausstattung mit mimiscben 
Darstellungen, symbolischen und magiscben Handlungen, Tanzen 
und Gesangen, besonders wenn man von dem freilicb sebr einformigen 
Inbalt der letzteren absiebt, binter denen der groBen Kulturvolker 
kaum zurueksteben, bewegt sicb bei den gleicben Ydlkera die Mythen- 
erzablung stets in den gleicben Regionen einer relativ einfacben 
pbantastiscben Marchentraditiom Dieser scheinbare Widersprucb 

1 ) Man ygleiche z. B die Siouxkulte bei J. 0. Dorsey, Ethnol. Rep., XI, 1894, 
p. 366 ff, oder die noch verwickelteren, unter der Leitung der groBen Medizin* 
gesellschaften stehenden der Odschibwa bei J. W. Hoffmann, ebenda VII, 1891, 
p. 152ff. mit den Mythenmarchen der gleichen oder verwandter Stamme, wie 
sie oben (Bd. 6 2 Kap V) m zahlreichen Beispielen mitgeteilt sind. 

27* 
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erklsirt sioh jedoch, wenn wir bedenken, daB im Grunde jede solche 
Kultfeier primitiver Yolker eine Anhaufung zahlreicher, durch Ge- 
nerationen vererbter einfacher Zauberformen ist, die miteinander 
zu dramatischen Handlungen verbunden sind, und die dann manch- 
mal dem fremden Beobachter um so mehr einen tieferen Sinn zu 
bergen scheinen, je mehr ihre Bedeutnng den Teilnehmem der Feste 
selbst entschwunden oder in dem allgemeinen Begehren nach magi- 
seher Hilfe untergegangen ist. In dieser Fahigkeit der Bewahrung 
und Haufung weit zuruckreichender Traditionen des auBeren Brauehs 
aul einer Stufe, wo eine in miindlichen Berichten oder gar in schrift- 
lieher Fixierung sich fortpflanzende geschichtliche tjberlieferung noch 
nicht existiert, steht der kultische Brauch genau auf gleicher Hohe 
mit den Traditionen der Sitte und der Ordnungen der Gesellschaft. 
Die Mythenerzahlung wandert zunachst nur als eine einzelne von 
Mund zu Munde, und eine zusammengesetztere Form kann sie 
erst da gewinnen, wo sich ihrer die den inneren Zusammenhang 
der Yorgange bewahrende geschichtliche tlberlieferung bemachtigt. 
Durch sie wird sie dann aber zugleich vor jenem Yergessen ihrer Be- 
deutung einigermaBen geschutzt, dem von Anfang an die Tradi- 
tionen des Brauehs und des auBeren Kultus anheimfallen. 

b. Die zentrale Bedentung der Ackerkulte. 

Bildet die Gemeinschaft der Kulthandlungen schon im Bereich 
des primitiven Damonenglaubens ein machtiges Mittel der Bewah- 
rung und Bereicherung der Kultbrauche, so steigert sich nun diese 
Wirkung noch in hohem MaJBe, sobald auch der Zweck der kul- 
tischen Handlungen in dem Sinne ein gemeinsamer wird, daB er 
erst innerhalb einer Yereinigung vieler moglich ist. Spezifische Ge- 
meinschaftszwecke solcher Art smd aber die Kulturzwecke. Alle 
die Guter, die uber den Bereich des von jedem emzelnen unabhangig 
von andem Begehrten und Erstrebten hina^sgehen, nennen wir 
darum im spezifischen Sinne Kulturguter. Nicht jede gemeinsame 
Kulthandlung ist auf Kulturguter gerichtet. Sie kann auch aus 
der durch die Yereinigung erhofften Verstarkung der Wirkungen 
rein individueller Zauberzwecke entspringen. So begehrt jeder zu- 
nachst nur fur sich Schutz vor Krankheit und Lebensgefahr oder 
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Gluck in der Auffindung der zur Fristung des Daseins notigen Lebens- 
mittel; und doch konnen die einzelnen sich zu einer Kultgesellsehaft 
verbinden, die diesen Zwecken dienen soil. Das geschieht eben bei 
den primitiven Zauber- und Damonenkulten, solange sie sich nicht 
mit Bestandteilen der hoheren Kultformen verbinden. Zu einem 
Kulturgut wird der gemeinsam erstrebte Zweck erst, sobald er an 
sich schon ein gemeinsames Handeln voraussetzt, und sobald daher 
die Hilfe, die im Kult erstrebt wird, zunachst der Gemeinschaft 
und erst durch diese wiederum dem einzelnen zuteil wird. So er- 
hebt sich schon die Jagd in dem Augenblick zu einem solchen 
Kulturzweck, wo sie ein gemeinsames Untemehmen ist. Noch mehi 
gilt das naturlich vom Kriege, bei dem Sippe gegen Sippe kampft 
und der einzelne kampfend fur die Gesamtheit einsteht. Immerhin 
stehen diese Untemehmungen noch auf der Grenze zwischen indi- 
viduellem und gemeinsamem Handeln. Denn uberall lost sich selbst 
der Stammeskrieg wieder in eine Menge von Einzelkampfen auf, 
in denen, Mann gegen Mann streitend, der allgemeine Zweck hinter 
dem Motiv der Yernichtung des emzelnen Gegners zurucktritt. 
Ahnlich verhalt es sich mit den Einflussen des Hirtenlebens, wie 
denn auch tatsachlich dieses, mehr noch als das Jagerleben, den 
Mutterboden fur die fortwahrende Entstehung von Stammeskriegen 
abgibt. Der Hirtenstamm, der seine Yiehherden von Land zU Land 
treibt, bietet so einen vollen Gegensatz zu dem Bilde, das die buko- 
lische Dichtung spaterer Zeiten von dem friedlichen Leben des 
Hirten entwirft. Dieses Bild hat den einsamen Hirten im Auge, 
der unter Yerhaltnissen lebt, die jenen Anfangen vollig entwaohsen 
sind. Als Hiiter der Herden eines reichen Grundbesitzers oder einer 
seBhaften Dorfgemeinde ftihrt er in engem Yerkehr mit der Natur 
ein bedurfnis- und sorgloses Dasein. Und der Dichter pflegt dieses 
Bild um so idealer auszumalen, je weiter die Kultur, in der die 
Idyllendichtung bluht, von jener abliegt, in der das Hirtenleben 
selbst die herrschende Lebensform ist. Doch dasselbe ruhelose 
Wanderleben, das den Nomaden zum abgeharteten Krieger macht, 
lafit es zu entwickelteren Kultformen erst kommen, sobald Wechsel- 
wirkungen mit Volkern anderer Kultur- und Kultformen hinzu- 
treten, die nun, wenn erst das Nomadentum selbst einem sefi- 
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haften Leben Platz gemacht hat, eigentumliche religiose Neu- 
bildungen herbeifuhren 1 ). 

So ist der Ackerbau mit seiner Gebundenheit an festere Wohn- 
statten und seinem Fortschritt zu staatlicher Ordnung das erste 
Gebiet gememsamer Arbeit, das den Gutem, auf deren Gewinnung 
diese Arbeit gerichtet ist, in doppeltem Sinne den Wert von Kul- 
turgiitern verleiht. Erstens konnen sie — diese Eigenschaft teilt 
mit ihnen anch die Nomadenwirtschaft — nur in gemeinsamem 
Handeln erstrebt werden; zweitens aber sind sie, auf relativ pnmi- 
tiven Kulturstufen mehr als spater, nur einem gemeinsamen Er- 
werb zuganglich. Darin liegt es begrundet, daB der Ackerbau alien 
weiteren Kulturgiitem die Wege bahnt. An die »Cultura agri« ist 
so nut vollem Eecht der allgemeinere, alle sonstigen gemeinsamen 
Guter umfassende Begriff der Kultur von der Sprache geknupft 
worden. Die Schwierigkeiten, die sich einer planmaBigen Pflege 
des Ackerbodens entgegenstellen, die Fursorge fur die Zukunft, 
der Umfang der, wenn sie einen zureicbenden Ertrag bringen soli, 
erforderlicben Arbeit, zwingt bier frube schon zum gemeinsamen 
Tun, und der erzielte Ertrag ist zunaehst ein gemeinsamer Besitz, 
der dann erst an die einzelnen, die zu seiner Gewinnung beigetragen 
baben, verteilt wild. Zwar beginnt im allgemeinen der Ackerbau 
mit der Einzelwirtschaft, mit der neben Jagd und Fischfang ge- 
pflegten kummerbcben Pflanzung, die der emzelne um sein Zelt 
oder seine Hutte anlegt. Docb geht er, so bald die Ackerfrucht 
zur hauptsachbchsten Nahrungsquelle wird, m mehr oder minder 
groBem Umfang in eine Gememwirtscbaft liber, um dann auf einer 
dritten Stufe, unter der Wirkung der vervollkommneten Produktions- 
mittel und der damit gleichzeitigen Gkederung der Gesellschaft, 
abermals dem individuellen Betrieb anbeimzufallen. Wie auf solche 
Weise das mittlere dieser Stadien einen entscheidenden Wende- 
purikt in der Entwicklung der Kultur bezeichnet, so liegt hier der 
Ursprnng derjenigen Kulte, die ibrerseits wieder die wabrscheinlicben 
Ausgangspunkte aller boheren Kulte gebildet baben: der Vege- 
tationskulte 1 ). Nacb den Motiven, die ihnen zugrunde liegen, und 
nacb der Bedeutung der einzelnen Handlungen, aus denen sie sich 

*) Vgl. Bd. 4 a , S. 526 ff, und oben S. 87 ff. 
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zusammensetzen, reiohen sie in den Damonenkult zuruck. Sie be- 
stehen aus Zauberriten, die nur im Untersehiede von manchen andem 
primitiven Zauberhandlungen, wie sie besonders noeh in den Uber- 
lebmssen des Aberglaubens vorkommen, auf die Gewinnung der 
Mitarbeit der Vegetationsgeister an der Kulturarbeit des Men- 
sehen gerichtet sind. Ihre Motive gehoren also der Hauptsacbe 
nach dem direkten und einem eng an diesen sich ansehliefienden 
symbolischen Zauber an (Bd. 4 s , S. 274). Wo indirekte symbolische 
und magisehe Handlungen in heutigen Saat- und Emtebraucben 
vorkommen, da bleibt es im allgemeinen ungewiB, inwieweit diese 
erst spatere Neubildungen sind. So ist das noeh. jetzt da und 
dort geubte Begiefien eines bei der Ernte tatigen Madcbens mit 
Wasser ein uralter Zauber, der sich in analogen Eormen bis m die 
fernsten Vegetationskulte verfolgen laBt; und ursprunglich ist es 
zweifellos der in der Begenwolke tatige Damon, der durch diese 
Handlung zur gleichen Tatigkeit herausgefordert wird. Die auf 
dem Feld zuruckgelassene letzte Garbe dagegen, die eine gute 
Emte fur das nachste Jahr verburgen soil, ist bereits ein symbo- 
lischer Zauber, der wahrscheinlieh erst in spaterer Zeit entstand. 
Jedenfalls sind nun die Hauptbestandteile der Zeremonien der 
Naturvolker direkt auf die Mithilfe der Damonen gerichtete Zauber- 
riten. Wie die BegieBung die Wolkendamonen zum Begen, so soli 
der phallisehe Tanz mit seiner gleichzeitig energische Arbeit und 
zeugende Tatigkeit nachahmenden Pantomimik die Geister des 
Bodens zur Mitarbeit anregen. So hat der Yegetationskult offenbar 
seine Wurzel im primitiven Zauberkult ; und in seinen komplizierteren 
Formen besteht er aus einer Anemanderreihung dramatisch ver- 
bundener Zauberriten. Einzelne unter diesen konnen dann wieder 
von einer komplexen Zeremome sich loslosen und in einen fur sich 
vorkommenden Zauberbrauch von der Art der primitivsten Zauber- 
kulte libergehen. Dies geschieht namentlich dann, weim auBerhalh 
der zu bestimmten Zeiten regelmaJJig wiederkehrenden allgemeinen 
Kultfeier ein plotzlicher Notstand eine aufierordentliche kultisehe- 
MaBnahme fordert. Sie nimmt, wie sie meist nur einen beschrank- 
teren Kreis von Yolksgenossen in Mitleidenschaft zieht, so auch leicht 
wieder die Form eines vereinzelten Zauberakts an. Dahin gehoren. 
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z. B. die aus Neu-Mexiko beschriebenen Regenprozessionen bei 
lange dauemder Durre, wo von alien sonst die Kultfeier beglei- 
tenden Ausstattungen nnr der Regenzauber der WasserbegieBung 
librig geblieben ist. Solohe Yorkommnisse einer Isolierung des ein- 
zelnen Zauberritus gewabren einen Einblick in die Entstehnng jener 
zahlreiehen Reste ehemals reicber ausgebildeter Yegetationskalte, 
wie sie besonders Mannbardt gesammelt bat 1 ). In diesem Yer- 
haltnis liegt es denn aueb begrundet, daB die abergl&ubischen 
Zauberbrauebe der Kulturvolker uberhaupt bald tJberlebnisse 
fruherer, entwickelterer Kulte, bald neu entstandene Produkte der 
niemals auszurottenden Motive des Zauberglaubens sind, und daB 
sie in beiden Fallen meist mit den analogen Erseheinungen bei pri- 
mitiven Yolkem in ihren wesentbchen Zugen ubereinstimmen. So 
finden sieb uber ganz Europa zerstreut Emtebraucbe, bei denen 
der nach seiner ursprunglieben Bedeutung langst in Vergessenheit 
geratene befruchtende Yegetationsdamon durch einen in ein Bocks- 
fell gekleideten Burschen dargestellt wird, ein Mimas, der sicb durch- 
aus wie ein Rudiment der altromiscben Feier der »Lupercalien« 
ausnimmt. Anderseits leidet es aber keinen Zweifel, daB die Luper- 
calien selbst dereinst aas dem weit verbreiteten Glauben an bocks- 
gestaltige Wald- and Feldgeister entsprungen sind, die wabrschein- 
lich lange scbon zu emem da and dort geubten mimiscben Zauber- 
brauch AnlaB boten, ehe in Rom solcbe sporadiscb geubte Gewobn- 
heiten der Hirten za einer geordneten Festfeier organisiert warden. 
Wo ans daher sonst zam Teil in weit entlegenen Gebieten schein- 
bare Anklange an diese Feste begegnen, da ist es an sicb wahr- 
scbeinlicber, daB sie direkt von ursprunglicberen Zauberbrauchen 
der Hirten, als daB sie von den Lupercalien oder onbekannten 
analogen Hirtenkolten berstammen 2 ). 

Smd auf solcbe Weise die Ackerkulte uberall aus primitiven 

1) Mannhardt, Wald- mid Feldkulte, Bd. 1 1875, Bd. 2 1877. Fur die 
Vegetationskulte kommt hier besonders der zweite Band mit semen Parallelen 
antiker Feldkulte mit nordeuropaiscben Braucben (S. 212ff.) in Betracht. Siehe 
auoh oben Bd. 4 2 , S. 535 ff. 

2 ) Tiber die Lupercalien und lhnen verwandte Vegetationskulte vgl. Mann- 
hardt, Wald- und Feldkulte, II, S. 139ff., 200ff. Dazu Wissowa, Beligion-und 
Kultus der Romer, S. 172ff. 
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Zauberkulten hervorgegangen, so liegt aber ein wiobtiges Motiy 
ibrer Erhebung uber diese Stufe scbon in der Kumulation zahl- 
rezcher einzebier Zauberriten und ibrer Verbindung zu einer be- 
stimmten Ordnung, wie eine solcbe die tJbung dureb eine groBere 
Kultgemeinsehaft mit sicb fubrt. Derm bier kann nun gegenuber 
dem Hauptzweck des Ganzen die Bedeutung der einzelnen Handlungen 
verdunkelt werden, so daB diese jetzt neue Motiye in sich aufnebmen 
und auf das Ganze ubertragen konnen. Indem die Aekerkulte die 
hauptsachlichsten Anlasse bieten, aus denen sich die Stammes- 
oder Gaugenossen zu kultischen Zwecken versammeln, gruppieren sich 
daber um die der Gewinnung eines reichen Emtesegens gewidmete 
Kultfeier andere teils allgemeinere, teils indiyiduelle Zwecke: so die 
Heilung der Krankheiten, die Mannerweihe, die Erfolge in Jagd 
und Krieg 1 ). Liegt in dieser Assimilation primitiverer Zauberkulte 
dureb den zuerst als eine Pflicht der Gesamtheit geubten offent- 
licben Kult an sicb scbon eine Werterhohung, so bezeichnet nun 
die Haufung der Kultzwecke insofern einen wiebtigen Fortscbritt, 
als der Kultus, in je weiterem Umfang er das Leben und Streben 
des Menscben in sicb schlieBt, um so mebr die niederen Zauber- 
zweeke gegenuber einem das ganze Leben umfassenden Heilsgedanken 
zurucktreten laBt. Sodann aber bereitet sicb vor allem in der zu- 
naebst auBerlichen Verbindung der Kulthandlungen, die yor Erank- 
beit und Tod sebutzen, mit denen, die die lebenspendende Nahr- 
fruebt sebaffen sollen, eine Verscbmelzung dieser beiden Kultzwecke 
yor, in der schlieBlieh der Vegetationskult selbst, auf dessen Boden 
die Verbindung entstand, hinter andem Kultzwecken yerschwindet. 
Hierbei wird nun zugleicb jener Ubergang der D&monen- in Gotter- 
kulte wirksam, der yomebmbch aus der yon Anfang an zwiespal- 
tigen Natur der Vegetationsdamonen entspringt. Soweit sie in 
der fruebtbaren Ackererde Oder in der wacbsenden Frucht selbst 
ihren Sitz baben, geboren diese nocb ganz in die Reihe der Natur- 
damonen. Aber daneben werden um so mehr, eine je umfang- 
reicbere Pflege der Ackerboden in Ansprueh nimmt, die Machte, die 
Regen und Sonnenschein spenden und die bald storend bald fordernd 

x ) J. Stevenson, Ethnol. Eep. VIII, 1891, p. 239ff. (Navajos). M. C. Steven- 
son, ebenda XXIII, p. 62 ff. (Zunis). 
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m die Arbeit des Menschen und jener niederen Natur damonen ein- 
greifen, zu Objekten der Hoffnung und Furcht. Daunt gewinnen die 
Gestalten des primitiven Himmelsmarckens, die in diesem kaum mehr 
als ein weohselndes Spiel der Pbantasie sind, erne reale, fur die Gegen- 
wart und Zukunft entscbeidende Bedeutung. Die Macht dieser Natur- 
erscheinungen, der sicbtbare EinfluB ihres Wechsels kommen hinzu, 
um in ihnen Wesen verkorpert zu sehen, die dem Heer der irdischen 
Damonen gebieten. Indem sie diese zugleich in der zauberhaften Len- 
kung des menschlichen Schicksals teilweise ablosen, erseheinen vor 
allem Emtesegen und Unfrucbtbarkeit des Bodens als Wirkungen ihres 
Wohlwollens und ihres Zorns. So gewinnt der Kultus eine doppelte 
Richtung. In einexn Teil seiner Handlungen hort er nicht auf, die 
Damonen des Bodens in mimiscken Kulttanzen und andern Zere- 
monien zu fruchtbarer Mitarbeit anzuregen. In einem andern, mehr 
und mehr das Ubergewicht gewinnenden Teil ist er den Himmels- 
wesen zugewandt, die selbst zunachst noch als hohere Damonen 
erseheinen, dann aber, indem sie auf weitere Kulturgebiete uber- 
greifen, mehr und mehr zu den idealen Gestalten des Gotterhimmels 
werden 1 ). Zu diesen Bestandteilen treten endlich unter dem Ein- 
fluB der Vereinigung der mannigfaltigen Kultzwecke in den groBen 
Vegetationsfesten die ursprunglich selbstandig entstandenen Seelen- 
und Ahnenkulte, die von dem Gottermythus assimiliert werden 
und so die bis dahin hochstens in schwankenden Formen vorkommen- 
den Bilder von emem Wohnort der Gotter zu einem die ganze un- 
sichtbare Welt unter der Erde und uber dem Himmel umfassenden 
jenseitigen Reich gestalten. 

Bilden in solcher Weise die Yegetationskulte die wichtigsten 
Ausgangspunkte des Gotterkultus, so liegt nun aber in diesen Ver- 
bindungen mit Teilen des Damonen- und Ahnenkultus zugleich ein 
wesentlieh.es Motiv fur die Verschmelzung der beiden m der Vor- 
stellung des Gottes sich durehdringenden Elements, des damonischen 
und des heldenhaften. Entspricht das Hervorwachsen aus dem Kultus 
der Vegetationsdamonen der damonischen Natur des Gottes, so 
liegt m der, wenn nicht allgemeingiiltigen, so doch, wo sie vorkommt, 
besonders bedeutsamen Beziehung zum Ahnenkult ein wichtiges 

x ) "Ober die Stufen. dieser Entwioklung vgl, oben S. 63 ff. 
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Moment der Yerstarkung der Motive, die zur tJbertragung der Hel- 
deneigenschaften auf den Gott drangen. Sind doch uberall, wo 
ein ausgebildeter Ahnenkult besteht, Held und Ahne zusammen- 
fallende Begriffe. Indem so der in seinen wesentliehsten Bestand- 
teilen zu einem Gotterkult gewordene Yegetationskult andere Kult- 
zwecke in sich aufnimmt, entwickelt er in steigendem MaBe die 
Fahigkeit eines Bedeutungswandels, in dessen Folge der ursprung- 
liehe Zweck mehr und mehr zuruektreten und em anderer entweder 
einst nebensachlieher oder im Wechsel der Kulturen neu entstan- 
dener an seine Stelle treten kann. In dieses Verhaltnis greift danh 
noeh ein anderes Moment -wirkungsvoll ein. Es besteht m der aus 
den Agrarkulten und ihrem Tjbergang in Gotterkulte hervorge- 
gangenen Ordnung des Festjahrs. Sie hat, indem sie sich auf 
weitere Kulte ausdehnte, die enge Verbindung zwisehen der burger- 
lichen Zeitrechnung mit dem religiosen Kultus geschaffen, von der 
bis zum heutigen Tage unser Kalender Zeugnis ablegt. In Wahrheit 
kommt aber bei der Entstehung dieses Dokumentes menschlichen 
Scharfsinns nicht dem fur uns heute dominierenden welthchen, 
sondern dem rehgiosen Interesse die Prioritat zu. Wohl hat hier 
ein auBerer Naturvorgang, namhch der vermoge der naturlichen 
Gesetze des Pflanzenwachstums in annahernd regelmaBigen Zeit- 
raumen sich vollziehende Wechsel von Saat und Emte, den ersten 
AnstoB zu einer entsprechenden Wiederholung der begleitenden 
Kulte gegeben; und diese bieten nun dienacbsten Anhaltspunkte fur 
die Teilung des Jahres, hinter denen die gleichzeitige Beobaehtung 
des Standes der Sonne noch ganz zuruektreten kann. Daher nicht 
bloB die fruhesten Agrarkulte in ihren Festen der Saat und Ernte 
je nach der Gunst des Wetters und dem Stand der Saaten schwan- 
ken, sondem auch die entwickelteren der Kulturvolker, solange sie 
ihre ursprungliche Bedeutung bewahren, nicht immer zu den be- 
stimmt fixierten Jahresfesten gehoren 1 ). Je mehr nun aber der 
Ackerbau der Pflege der Himmelsgotter anheimgegeben wird, um 

1 ) Vgl. die Mitteiluxigen von PreuB uber solclie schwankende Festtermme 
der Agrarkulte bei den heutigen Mexikanos, Archiv fur Religions wdssenschaft, 
XI, 1908, S. 37 Iff., dazu Wissowa uber die Agrarfeste der Romer, Religion und 
Kultus der Romer, S. 370. 
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so mehr treten die Himmelserseheinuagen in den Yordergrond des 
Interesses. So werden denn auch die groBen Knltfeste an den Jahres- 
lauf der Sonne gebunden. An die Stelle der schwankenden Perioden 
der Saat- und Emtefeier treten die Sonnenwendfeste, denen der 
Stand der Sonne im Zeitpunkt der Pruhjahrs- und Herbstnacht- 
gleiche nnverruckbar ihre regelmaBige Wiederkehr vorzeichnet 1 ). 

o. Die Verbindung und der Kampf der Kulte. 

Eine so wichtige Stellung die Vegetationskulte als Ausgangs- 
punkte religioser Kultfeste einnebmen, so sind sie docb keineswegs 
die einzige Quelle des religiosen Kultus in der spezifischen Bedeutung 
dieses Wortes. Vor allem sind es einzelne, einer dem Ackerbau voran- 
gehenden Stufe angehorige Kulte, die in das Zeitalter der Acker- 
kulte hiniiberreichen und durck sie teils assinnliert werden, teils 
aber auch mit ihnen in einen Kampf eintreten, aus dem neue, einer 
hoheren Wertstufe angehorige Kultformen entspringen konnen. 
Im Yordergrund stehen hier die Tier- und Herdenkulte, die 
den Ackerkulten ahnlieh vorausgehen, wie das Leben des Jagers 
und des Nomaden dem des Ackerbauers, ohne daB freilich zwischen 
diesen Eormen anders als nach dem MaB ihrer Beteiligung an der 
Pristung des Lebens eme Grenze zu ziehen ware. Wie Jagd und 
Fisehfang nie aufhoren, ihren Beitrag zur Beschaffung der tag- 
lichen Lebensbedurfmsse zu liefern, so pflegt der Nomade im Um- 
kreis seines Zeltes ein auf die Kurze semer SeBhaftigkeit bemessenes 
Stuck Eeld zu bebauen, und der Ackerbauer halt sich seinen Yieh- 
bestand. In diesem Nebeneinander der Lebensformen liegt zugleich 
der Grund, daB sich auch die ihnen zugehorigen Sitten und Kulte 
mischen und assimilieren konnen. Entscheidend ist aber nicht die 
Nahrungsbeschaffung als solche, sondern die durch die vorherrschende 
Form bestimmte gesamte Lebenshaltung. Hier reicht nun das Leben 
des Jagers in seinen kultischen Begleiterscheinungen noch ganz 
in die durch Seelen- und Totemvorstellungen bestimmten Zauber- 
nten des vorreligiosen Kultus zuruck, wie sie in dem mythologischen 
Tiermarchen sich spiegeln. Zu einem Gegensatz, der dem Yerhaltnis 

1 ) Vgl. uber diese Beziehungen der Hummels-, insbesondere der Sounenwend- 
kulte zu den Vegetationsfesten Bd. 4 s , S. 535ff. und oben S. 87 ff. 
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des wandemden Nomaden zum seBhaften Ackerbauer entspricht, 
entvrickeln sich aber die Erscbemungen erst ixmerbalb der auf der 
einen Seite in der Pflege der domestizierten Tiere, auf der andem 
in der planmaBigen Bebauung des Bodens sich betatigenden Kul- 
turen. Dabei sind die Kultunterschiede im ganzen groBer als die 
Kulturunterschiede. Alle die Motive, die bei den Vegetationskulten 
die Fulle jener Kulthandlungen und Feste im Wechsel der Jahres- 
zeiten hervorbringen, die Saat und Emte begleiten, sie fehlen im 
Leben des Nomaden. Denn die Tierpflege ■wiederholt jene Ein- 
schnitte im Jahreslauf, die der Ackerbau mit sich fuhrt, hochstens 
in sehr abgeschwachtem Grade. Damit fallen aber auch die weiteren 
Motive hinweg, die, von den Sonnenwendfeiern ausgehend, mehr 
und mehr die Himmels- und Unterweltsgotter zu Schutzem der 
Saat erheben und dadurch dem Gotterkult seine machtigsten An- 
stoBe geben. Wo das Nomadentum zur dauemden Lebensform 
■wird, da bleiben daher, falls nicht von auBen, namentlich von be- 
nachbarten Ackerbauvolkern her, Einwirkungen stattfinden, der 
Damonenkult auf der einen und der aus dem Totemismus erwachsene 
Ahnenkult auf der andern Seite die herrschenden Formen. Diese 
Verbindung entspringt aus den Lebensbedingungen des Nomaden. 
Die ausgedehnten Steppen- imd Gebirgslandschaften, die der Hirten- 
stamm durchzieht, spiegeln sich in den Damonen der Berge und 
Einoden, die er fiirchtet und zu gemonen sueht; und die •wichtige 
Stelle, die neben den uralten Seelentieren das gezahmte Nutztier 
in seinem Leben einnimmt, findet ihren Ausdruck im blutigen Tier- 
opfer, das hier seine ersten Wandlungen vom individuellen Blut- 
zauber zum gemeinsamen Opfermahl erfahrt. Unter diesen Ein- 
wirkungen bilden sich dann auch, -wahrend die Vorstellungen der 
Tierahnen und tierischen Schutzdamonen verblassen, die bereits 
aus dem Leben des Sammlers und Jagers ubemommenen Tabu- 
vorstellungen in die Unterscheidungen der heiligen und der unheiligen, 
der reinen und der unreinen Tiere urn, — Metamorphosen, die, ebenso 
wie die des Opfers, zugleich die allmahliche Erhebung der Damonen 
zu Gottem verraten. Em letztes Erzeugnis dieser Lebensform ist 
endlich die der patriarchalischen Gesellsehaftsordnung entstammende 
Xjberfuhrung des Seelenkults in den Ahnenkult, wobei dieser nun 
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als ein resultierendes Produkt aus dem Zusammenwirken der Toten- 
knlte mit Resten der Vorstellungen von Tierahnen und Schutz- 
damonen erscheint. Auch hier sind es, wie in so vielen Fallen in der 
Entwicklung des Kultus, zwei minderwertige Formen, die eine hohere 
erzeugen, dnrch die sie dann selbst verdrangt werden. Freilieh 
wurde dieses hohere Produkt wiederum nicht ohne jenen Wandel 
der SuBeren Kultur entstehen konnen, der in dem gleiehzeitigen 
Zusammenhang von Ahn enkult und patriarchalischer Gesellschaft 
seinen Ausdruck findet. Dabei gehort aber auch der Ahnenkult 
nach seinen wesentlichen Merkmalen zunachst noch zu den Damonen- 
kulten. Es fehlt dem Ahnen der umfassende, in der Erweiterung 
der Kultgenossenschaft zur Yolksgemeinschaft begrundete Charakter 
des eigentliehen Gottes, wie er allmahlich aus den vornehmlich 
imter dem EinfluB der Yegetationskulte zu Gottem sich erhebenden 
Himmelsdamonen entsteht. Dagegen hat der kultisch verehrte 
Ahne bereits eines mit dem Gott gemein, was den vorangegangenen 
Natur- und Tierdamonen fehlt: die Personlichkeit, die, wo sie 
aus der Erinnerung der Lebenden schwmdet, durch die Ahnensage 
wiederbelebt wird. Hier mundet dann die Ahnen- und Stammessage 
in die bei der Umwandlung der Damonen in Gotter wirksame Hel- 
densage ein. 

Typische Beispiele einer Kulturstufe, auf der uns die oben be- 
zeichneten Elemente eines noch unentwickelten, aus Ahnen- und 
Damonenverehrung zusammengesetzten Kultus in wesentlich uber- 
einstimmender Form entgegentreten, sind in weit voneinander ab- 
liegenden Regionen der Erde zu finden. Auf der einen Seite gehoren 
hierher die nomadisierenden Bantustamme im afrikanischen Suden 
und Osten, auf der andem die mongohschen Yolker Hochasiens 
mit den ihnen verwandten Stammen Nordsibiriens. Bei den noma- 
disierenden Bantus steht der Ahnenkult im Yordergrund des, so- 
weit nicht Einfliisse der christlichen Mission emgewirkt haben, der 
vorreligiosen Stufe angehorigen Kultus. Der Zauberglaube, in dem 
Gebrauch von Amuletten und von Zaubertopfen, deren Klang bei 
ihrem Anschlagen bald Damonen vertreibt, bald die Bedeutung 
eines primitiven Orakels besitzt, endlich besonders auch in den 
Totenbrauchen sich auBernd, steht fast ganz im Dienste dieses 
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Ahnenkultus, der keinen Priesterstand, wie ihn der Petischdienst 
der Negervolker entwickelt hat, sondem nur vereinzelt umher- 
wandemde Medizinmanner kennt 1 ). Innerhalb der patriarchahschen 
Lebensform in ihrer ursprunglichen Gestalt yerwaltet aber das 
Haupt der weiteren Pamilie zugleich die priesterlichen Punktionen. 
Es ist im wesentliehen dasselbe Bild, nur modifiziert dureh die 
andere Natur- und Kulturumgebung, das uns bei den wandemden 
oder halbseBhaften Mongolen und den ihnen verwandten nordischen 
Stammen begegnet. Unter iranischem EinfluB haben hier wohl 
Geister des Lichts und der Finstemis als gute und bose Machte 
Eingang gefunden; dann hat der Buddhismus weithin die mon- 
golische Welt erobert, indes bei den ural-altaischen Volkern das 
Christentum zum Teil die alten Sitten verdrangte. Wo immer je- 
doeh das Hirten- und Kriegerleben erhalten blieb, da bilden auch 
heute noch die Damonen der Berge und Einoden und bei den 
sangesfreudigen Kirghisenstammen ein in episehen Liedem an- 
klmgender Ahnenkult die Bodenschicht der unter solchen Einflussen 
entstandenen rehgiosen Mischungen. Eine charakteristische Gestalt 
in dieser ganzen Begion asiatischer Nomadenstamme ist vor allem 
der Schamane, diese Abart des iiberall, wo der Zauber- und Da- 
monenglaube herrschend gebheben ist, verbreiteten »Medizinmannes<(, 
Ist dieser in seiner gewohnlichen Erscheinungsform, wie sie uns bei 
den Indianerstammen Amerikas und in den afrikanischen Neger- 
landem begegnet, zumeist an bestimmte Kult- oder politische Ge- 
meinschaften gebunden, so daB sich in ihm das Priestertum der 
Kulturvolker vorbereitet, so bleibt der Schamane fortan ein wandem- 
der Zauberer, der sich durch Tanz und Geschrei zu wilder Ekstase 
begeistert und in Damonenbeschworungen und Weissagungen seine 
Zauberkunst betatigt. In dieser Gestalt reicht der Schamane von 
dem von Lappen bewohnten Norden des europaisehen Finnland 
bis zu den Grenzen Chinas und Indiens, und das Treiben dieser 
wandernden Zauberer und Ekstatiker erstreckt sich in diesen Ge- 

*) J. Baum, liber angebliche Gotzen am Kilimandscharo, Globus, Bd. 85, 
1904, S. 101 ff. H. Gutmann, Trauer- und Begrabnissitten der Wadschagga, 
ebenda Bd. 89, 1906, S. 197 ff. Dazu Meinhof, Arohiv fur Beligionswissensebaft, 
Bd. 11, 1908, S. 554 ff. 
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bieten von nnvordenklieher Zeit an bis herab zu den Derwischen 
der heutigen Turkei 1 ). Wie aber aus dem Mediziumann der primi- 
tiven Kultgenossensehaften der Priester hervorgeht, so erbebt sich 
der Schamane in Zeiten gesteigerter religioser Motive zum Pro- 
pheten. Ein Prophet solcher Art ist auch Muhammed, und 
der Islam hat noeh manche Zuge bewahrt, die an die alten Kulte 
der nomadisierenden Steppenbewohner ermnern. Zum Propheten 
hat sich aber hier die Gestalt des religiosen Visionars erhoben, in- 
dem eine Mischung altassyrischer, judiseher, christlicher Elemente 
mit einer Fulle ursprunglicher Ahnen- und Stammeskulte zu einem 
monotheistisehen Ganzen versehmolz. In dem Gott Allah lebten 
daher im Grunde nur die alten Schutzgeister der Stamme Zur 
Einheit verbunden weiter, ahnlich wie deren Kult- und Pilger- 
statten fortan bestehen bheben. So ist der Islam ein Produkt 
des Kampfes der Religionen, bei dem schliefilich das Ursprung- 
liehste, der aus Ahnenverehrung und Damonenglaube erwachsene 
Stammeskult, die anderen Elemente tails verdrangt, teils assimiliert 
hat. Daher denn auch da, wo der Zusammenhang init der gemein- 
samen Religion ein loserer ist, wie bei den Beduinenstammen der 
arabischen Wuste, als herrschende Bestandteile wiederum Damonen- 
glaube und Ahnenverehrung an die Oberflache treten 2 ). 

Auch bei den alten Kulturvolkem fehlt es aber nicht an den 
Spuren eines Kampfes der Kulte, der bald zu Verschmelzungen, 
bald zu einem Wechsel zwischen der Herrschaft verschiedener 
Gotter und Kulte gefuhrt hat. Yon verhaltnismafiig geringerer Be- 
deutung ist hier wohl die von der pohtischen Praponderanz ein- 
zelner Stadte und Provinzen abhangige zeitweise Yorherrschaft von 
Lokalkulten, wie sie die babylonisch-assyrische und die agyptische 
Religionsgeschichte zeigen. Wichtiger ist in der letzteren der wahr- 
scheinlich aus einem wachsenden EinfluJJ der hier wie anderwarts 

x ) W. Radleff, Aus Sibirien, 1884, II, S. Iff. fiber Sekten im heutigen 
Bullland, bei denen Ersehemungen schamamstischer Ekstase und Raserei eme 
Hauptrolle spielen, vgl. K. Grass, Die russisehen Sekten I, 1907, S. 101 ff. fiber 
die turkischen Derwisohe siehe Bd. 3 a , S. 425 ff. 

*) Wellhausen, Reste arabischen Heidentums, 1887, S. 135ff. 0. Weber, 

Arabien vor dem Islam, 1901 (Der alte Orient, III, S. Iff.) Ignaz Golziher, Vor- 
lesungen liber den Islam, 1910. 
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eng verwobenen Acker- und Jenseitskulte hervorgegangene, die 
alteren Gestim- und Tierkulte ablosende Osirisdienst. Nicht minder 
zeigt Indiens religiose Bntwicklung eine weehselnde Herrschaft ver- 
schiedener Gotterkreise. Wahrend im Rigveda Indra nut semen 
Begleitem Agni, Soma im Yordergrund steht, drangen sich im Athar- 
vaveda und in der spkteren religiosen Dichtung Rudra, Siva und 
Vishnu hervor, Gottergestalten, die auf Vegetationskulte hinweisen. 
Man bat vermutet, daB es sicb dabei um eine Wiederbelebung alterer 
und nie ganz erloscbener Volkskulte handle, welche durch die solchen 
orgiastischen Riten abgeneigte vedische Priesterscbaft fur langere 
Zeit zuruckgedrangt worden waren 1 ). 1st dies zutreffend, so wird 
aber angesichts der groBen Yerebrung, die im Rigveda die Kuh, 
dieses wiebtigste Nabrungstier des Nomaden, genieBt, aucb die 
weitere Yermutung nicht abzuweisen sein, daB die vorzugsweise 
von den nomadisierenden Stammen verebrten Gottbeiten, die einer 
alteren rebgiosen Uberlieferung angeborten, aucb spaterhin noch 
■wahrend emer langeren Zeit unter dem konservierenden EinfluB 
des Priesterstandes den Vorrang bebaupteten. 

Wesentbcb anders bat sicb allem Anscheine nacb die Wechsel- 
wirkung der Kulte bei den Griecben und Romem gestaltet. Zu- 
gleicb bieten bier beide in den Anfangen ibrer religiosen Entwick- 
lung auffalbge Unterscbiede. Der leicht empfangliehe Geist der 
Griecben ist von frube an der Assimilation fremder Kulte gunstig 
gewesen, so daB sebr bald nur nocb die Sage und zum Teil die Form 
des Kultus auf den fremden Ursprung eines Gottes hinweisen. In 
Rom blieb es im wesentliehen bei einem Nebeneinander, das eine 
eigentliche Versehmelzung binderte. So erbielten sich hier, neben 
dem in verschiedenen Wandlungen bis in die Imperatorenver- 
gotterung hmem sicb erstreckenden Ahnenkult, in den Jahresfesten 

*) L. von Sckroeder, Mystemim nnd Mimus un Rigveda, 1908, S. 55ff. 
Die vom Veri . aulgestellte Hypothese, diese plialhsohen Vegetationskulte reiohten, 
da sie sich uberall noch bei andem mdogermanisehen Volkem vorfinden, in 
eme gemeinsame Urzeit zuruek, gehort hier der Kuhn-Mullerschen Hypothese 
einer anschen Urrehgion an Die von v. Sohroeder selbst betonten Parailelen 
bei weit entlegenen Volkem, wie den alten Mexikanern, die eine von Abstammung 
nnd historisehen Emflussen unabhangige Entstehung soloher Kulte beweisen, 
machen aber auch in diesem Fall jene Hypothese nnwahrsohemlich. Vgl. 
Bd. 4 2 , S. 19f. 

Wundt, Volkerpsychologie VI 2. Auil. 28 
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die Hirten- wie die Ackerkulte, und hochstens verrat sich in der 
Ubertragung der dexn Hirtenleben entnommenen Ausdrucke auf 
die biirgerliche und besonders auf die militarische Ordnung eine 
grofiere Ursprunglichkeit der ersteren. Yon ungleich hoherer Wich- 
tigkeit ist dagegen die Weehselwirkung und der in diesem Fall stark 
hervortretende Kampf der Kulte bei den Israelites Nirgends ist 
aber aueh die wechselseitige Steigerung und die schlieBliche Neu- 
bildung der Motive so deutlich erkennbar. Die alteste Geschichte 
Israels bietet uns ein Bild wandemden Nomadenlebens. In derVater- 
sage verrat sich der diesem Leben iiberall eigene Ahnenkult. Jahwe 
selbst aber, der auf Bergen und in Schluchten, in einer Wolke, im 
Sturm wie im Sauseln des Windes oder, wenn er zurnt, unter Dormer 
und Blitzen erscheint, ist noch in manchen seiner Eigenschaften den 
Damonen der Berge und Emoden nahe verwandt (vgl. oben S. 188ff .). 
Die Haupttrager der aus der Nomadenzeit uberkommenen Stammes- 
religion sind hier jene altesten Propheten, die mckt durch die Schrift, 
sondem durch die begeisterte Predigt gewirkt haben, in ihrem AuBern 
fast noch die Zuge des wandemden Schamanen an sich tragend. Aber 
der religiose Enthusiasmus, von dem sie beseelt sind, erhebt sie weit 
uber diese ihre primitiveren Urbilder. Und nicht minder uberlegen 
tritt hier der Prophet dem Priester der Ackerkulte gegenuber: jener 
einsam oder nur von wemgen Jungem begleitet, dieser mit Scharen 
Seinesgleichen vereint, in wilden Tanzen und sinnbetaubenden An- 
rufungen die Gotter beschworend. Drastisch zeigt diesen Gegensatz 
die Elialegende in der Szene am Berge Karmel, wo Hunderte von 
Baalspriestem laut schreiend um den Altar ihres Gottes tanzen, in 
stundenlangem Basen und ekstatischem Taumel den eigenen Lexb 
zerfleischen, aber vergebens den Baal beschworen, daJJ er den 
unter dem Opfertier aufgerichteten HolzstoB entzunden moge. Ihnen 
steht Elia allem gegenuber. Ex errichtet seinen Altar im Namen 
Jahwes, zieht auch noch einen Graben um diesen, den er mit Wasser 
fullt, und schichtet das Holz unter dem Opfertier, dann betet er zu 
seinem Gott. Da sendet Jahwe Feuer vom Himmel herab, das mit 
dem Brandopfer die Steine samt dem Wasser verzehrt (1. Kon. 18, 
21 ff.). Es ist nicht bloB die Ubermacht Jahwes uber den fremden 
Gott, die in dieser zwischen einem Gotterkampf und einem Gottes- 
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urteil die Mitte haltenden Szene geschildert wird; auch die schlichte 
Brhabenheit des alten Stammeskultus kontrastiert in ihr lebhaft 
mit dem phantastisch wilden Gebaren der Baalspriesterschaft. 
So empfangt der Jahwekult sichtlich seinen eigenartigen Charakter 
mcbt zum wemgsten dadurch, daB er in eine seinem Ursprung fremde 
Umgebung versetzt wird. Wohl mag der alte Wusten- und Steppen- 
gott bei seiner Wanderung in die frucbtreichen Taler des gelobten 
Landes von den hier heimisehen Mythen und Festen vieles sich 
aneignen, die fremden Gotter weist er um so energiseher zuruck, 
je mehr von den geistigen Fuhrern des Volkes das Wesen jenes 
Stammesgottes als ein den Naturgottem dieser Lander fremdes 
empfunden wird. Das einfluBreichste unter den neu hinzustro- 
menden Elementen bleibt aber der an den Ubergang zu der seB- 
haften Lebensforro gebundene Tempelkult, der einen Priester- 
stand zu seiner regelmaBigen Pflege fordert. Yollends als nach dem 
Exil an der Stelle des alten em neuer prachtvollerer Tempel erstanden 
und das Prophetentum erloschen war, da begann aueb das zur 
Macbt gelangte Priestertum nach den Vorbildern, die es in der Ver- 
bannung kennen gelernt, das Leben des emzelnen wie den Kultus 
des Gottes mit einer Eulle peinlich zu befolgender auBerer Normen 
zu umgeben. In lhnen erstarrte die angestammte Religion zu einer 
auBeren Gesetzesreligion, indes als Ersatz fur die begeisternde Kraft 
des alten Glaubens die gleichfalls aus dem Exil heimgebrachten 
Bilder einer jenseitigen Welt auflebten und sich mit der von den 
Propheten geweissagten Zukunft des Yolkes verbanden. 

So ist zuerst aus dem Kampf und dann aus der Yerbindung mit 
fremden Kulten der spatere jiidische Monotheismus hervorgegangen. 
Uberall sonst, wo sich der monotheistische Gedanke gegen die wider- 
strebenden Motive des Mythus durchkampfte, in Indien wie in Grie- 
chenland, ist die Philosophic seine Geburtsstatte gewesen. In Indien 
ging diese aus dem brahmanischen Priestertum selbst hervor. In 
Griechenland waren es Manner weltlichen Standes, die der Volks- 
religion und ihrer mythologischen Phantastik entgegentraten. Mit 
dem Kampf beginnt darum auch hier die monotheistische Reform: 
in Indien mit dem Kampf der Sekten und Sehulen, in Griechenland 
mit dem Kampf der Philosophen gegen die Volksgotter. Einen 
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absoluten Monotheismus kerrnt freilich auch die antike Philosophie 
nicht. Selbst Aristoteles sieht in den Gestimen gottliehe, wenn- 
gleich der hocbsten Gottheit untergeordnete Wesen. Erst eiue 
spatere Zeit hat hier, gefuhrt von der solche himmhsche Unter- 
gotter zerstdrenden Naturwissenschaft, das Werk vollendet, das 
die alte Philosophie begonnen. Nicht minder ist aber die jiidische 
Eeligion auf der Stufe eines bloB relativen Monotheismus stehen 
geblieben. Dem alten Israel galten die Gotter anderer Volker als 
deren wirkliche Schutzmachte, und als unter dem EinfluB des spa- 
teren Prophetentums Jahwe zum einzigen weltbeherrschenden Gott 
sich erhob, da wuchsen nun urn so reicher die Unter- und Gegengotter, 
die Scharen der guten und der bosen Engel, zu einem Gotterstaat 
aus, der dem hochsten Gott untertan -war. 

d. Heils- und Heiligungskulte. Die chthonisehen Gotter. 

Nicht die neugierige Erage nach dem Warum der Erscheinungen 
hat, wie die landlaufige Mythentheorie und die intellektualistische 
Vulgarpsychologie anzunehmen pflegen, die Gotter geschaflen, son- 
dem durch die Affekte der Hoffnung und Eurcht, die die gemein- 
same Sorge um das Gedeihen und die Zerstorung der unentbehr- 
lichen Subsistenzmittel des Lebens begleiten, sind die Gestalten des 
Damonenglaubens und des Mythenmarchens mit begiimender Kultur 
zu segnenden oder drohenden Himmelsgottem erhoben worden, 
denen der gemeinsame Kult sich zuwandte. So hat der Kultus die 
Gotter geschaffen, nicht umgekehrt. Sie werden mm als die Spender 
zun&ehst aller auBeren Lebensguter verehrt. Gesundheit und Eeieh- 
tum, die Starke und der Erfolg des Helden, Macht und Herrschaft 
sind Gaben der Gotter, und in jedem Ungluck, das den Menschen 
tnfft, wird ihre zumende und strafende Gewalt erkannt. So werden 
die Gotter zu heil- oder unheilbringenden Machten m der weitesten 
Bedeutung dieser Begriffe. Ihre Kulte smd Heilskulte, die freilich 
fortan nach versehiedenen Eichtungen sich sondem konnen, in 
denen aber doch die Gesamtheit solcher Heilszwecke zu einer Ein- 
heit vereinigt bleibt, die das ganze in ungewisser Zukunft liegende 
Schicksal des Menschen umfaBt. Damit geht jene auBere Angliederung 
weiterer Kultzwecke an die ursprunglichen Yegetationskulte in einen 
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das gauze Leben umfassenden Gotterkult iiber, in welchem einzelne 
Sonderkulte fortan als sicb erganzende Bestandteile eines einheit- 
Iichen rehgiosen Lebens verbunden bleiben. Dieser Vorgang der 
Verschmelzung spiegelt sich auch in den Gottem, die nun auf der 
einen Seite die verschiedenen im Kultus erstrebten Heilsguter unter 
ibren besonderen Scbutz nehmen , auf der andern aber scbon in 
ihren Einzelpersonlichkeiten verscbiedene Zwecke vereinigen und in 
dem »Gotterstaat« eine der menschlichen Kultgemeinschaft nach- 
gebildete Einbeit darstellen. 

Indem der gemeinsame Gotterkult alle Einzelkulte in sieb auf- 
nimmt, bemacbtigt er sicb nun aueb derjenigen Kultlorm, deren 
Gegenstande ursprunglich, ebenso wie die der niemals aussterbenden 
prnnitiven Zauberkulte, abseits von einer groBere Kreise umfassenden 
gemeinsamen Pflege steben, die immerbin aber gegenuber dem indi- 
viduellen Zauberbraucb dureh ibre tief in das Einzelleben eingreifende 
Bedeutung sich auszeichnet: der Seelenkulte. Auch sie haben 
in einer Entwicklung, die zum Teil der der Gotterkulte parallel 
gebt und in ihren spateren Stadien bereits von diesen beemfluBt 
ist, bedeutsame Umwandlungen erfahren. Ursprunglicb aus Zauber- 
braucben hervorgegangen, die die Zuruckbleibenden vor dem Damon 
schutzen sollen, m den sicb die abgescbiedene Seele verwandelt, sind 
mit dem Ubergang der Seelen in Scbutzgeister der Geschlechter 
die Beschworungen dieser scbutzenden Abnengeister zu einem wirk- 
bchen Kultus geworden, der demnach anfanglich Seelenkult und 
Abnenkult zugleicb ist 1 ). Eine naheliegende psycbologiscbe Affi- 
nitat verbindet dann diese Yorstellungen mit den Gestalten der 
Helden- und Heroensage und bringt sie durch diese in eine enge 
Verbindung mit den Gottervorstellungen, obne daB daraus freilich 
an erne Entstehung dieser selbst aus dem Ahn enkultus zu scblieBen 
ware. Aber auch der umgekebrte Vorgang, das Heruberwirken 
des Gotterkultus auf jenen alten Abnenkult, tritt zuruck, solange 
der letztere nocb ganz in dem Streben wurzelt, den Scbutz der 
Geister der Vorfahren zu gewinnen. Dies wird anders, sobald diese 
objektive Seite ibre subjektive Erganzung in dem Wunsche findet, 
der eigenen Seele jenseits des Todes eine Portdauer zu sicbern, 
~ ^ Vgl. Bd. 4 a , S. 226ff. 
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die den Verzieht auf das irdische Leben vergessen laBt. Hier, wo 
der Seelenglaube in die Jenseitsvorstellungen einmundet, nimmt 
mm anch der Seelenknlt eine ganz und gar subjektive Richtung. 
Er wendet sieh niebt mehr an die Seelen Verstorbener, die nach 
dem D&monenglauben in ihrem Wirken immer noch teilweise dem 
irdischen Leben angehoren, in das sie belfend oder sehadigend ein- 
greifen konnen, sondem er erstrebt die Rettung der eigenen Seele 
des Hilfeflehenden. Diese Ricbttmg des Seelenkults ist, wie die 
Entwicklung der Jenseitsvorstellungen lehrt, keine urspriingliche, 
und sie hat je nach den besonderen Bedingungen des religiosen 
Lebens wieder sehr verschiedene Gestaltungen gewonnen. Aber 
so wenig sie jeder Zeit und jeder Form der Kultur eigen ist, so besitzt 
doch auch diese Subjektivierung des Seelenkults in dem Sinne 
AUgemeingiiltigkeit, daB sie unter dem Zusammentreffen gewisser 
Bedingungen der allgemeinen Kultur und des religiosen Lebens 
uberall eintritt. Keinesfalls gehort sie also zu denjenigen Glaubens- 
inhalten, bei denen eine Yerbreitung von einem einzigen Punkte 
aus irgendwie wahrscheinlicb ist. Nach der Seite der allgemeinen 
Kultur bezeiehnet das Auftreten soleher Kulte eine Hohe der Ent- 
wicklung, auf der eine gesteigerte Schatzung des geistigen Lebens 
und der duxch dasselbe geschaffenen Werte und damit verbunden 
eine Stimmung des Ungenugens an den auBeren Lebensgutern um 
sich gegriffen hat. Auf religioser Seite ist es aber die parallel 
gehende Ausbildung der Gotterkulte mit ihren Ruckwirkungen auf 
die Gottervorstellungen, die bier entscheidend eingreift. Fur die 
zentrale Stellung, die dabei die Yegetationskulte einnehmen, ist es 
nun bezeichnend, daB auch dieses wichtige Ereignis der Assimilation 
des Seelenkults durch die allgemeinen Gotterkulte zu einem wesent- 
lichen Teile an jene gebunden scheint. Die mythologische An- 
schauung, in der hier von friihe an die beiden Vorstellungen von 
der Entstehung der Nabrfruchte und von dem Fortleben der Seele 
zusammenmunden, ist die von der » Mutter Erde«. Die Erde 
spendet dem Mensehen, was er zu seinem Leben bedarf. Sie nimmt 
ihn aber auch bei der urspriinglichsten und allezeit verbreitetsten 
Form der Bestattung nach dem Tode in sich auf. In einer Unter- 
welt denkt sich daher zunachst der Volksglaube die Seelen der 
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Verstorbenen, und in einer veibreiteten Umkehrung dieses Ge- 
dankens laBt er den Menschen binwiederum, ahnlicb der wacbsen- 
den Erucbt, aus dei gleieben Mutter Erde hervorgehen. Hier liegt 
nun der Punkt, wo zunacbst noch innerbalb des engeren Um- 
kreises der Vegetationskulte die Stellung, die in diesen die Himmels- 
gotter gewonnen, auf die Bilder von der Erde und den in ihr ver- 
borgenen Macbten heruberwirkt. Sind in den primitiveren Acker- 
kulten und ibren spaten Nacbwirkungen in Saat- und Emte- 
braucben die Geister des Bodens innerhalb des Kreises niederer 
Naturdamonen verblieben, so erheben sich diese in der Vegetation 
unmittelbar wirksamen Macbte in dem MaBe zu hoherer Bedeutung, 
als die fortsehreitende Kultur des Bodens die an ihn gebundenen 
zeugenden Kraft e gegenuber der zufalbgen Gunst des Wetters wieder 
in den Vordergrund ruckt. Den gesteigerten Anforderungen des 
Kultus genugen aber die alten Erucbtbarkeitsdamonen nicht mebr. 
Sie raumen daber einer neuen Klasse von Gottem ibre Stelle, und 
diese bemacbtigen sieb dann in einem weiteren Stadium auch der 
vom Gotterkult assimilierten Seelenkulte, die nun in den Gottern 
der Erdtiefe ibre natiirlicben Scbutzmacbte finden. An sie wendet 
man sieb jetzt vor allem aucb um die Gewinnung aller der Heils- 
guter, die teils scbon m diesem Leben, teils in einem in der Zu- 
kunft erbofften Eortleben der Seele erstrebt werden. 

Damit sind zwei tief in die Entwicklung des religiosen Lebens 
eingreifende Ersebeinungen gegeben. Den Himmelsgottem tritt als 
eine zweite, ihnen in ibrem Wert fur die wicbtigsten Guter dieses 
und des jenseitigen Lebens gleichgeordnete oder selbst uberlegene 
Klasse die der cbtboniscben Gotter zur Seite; und die Seelen- 
kulte treten in die Reibe der Gotterkulte ein, um in diesen mehr 
und mebr die Vorberrscbaft zu gewinnen. Von diesen beiden eng 
aneinander geknupften Ersebeinungen fubrt die erste mannigfacbe 
Wecbselbeziebungen zwiscben den beiden so entstandenen Gotter- 
kategorien mit sieb. Teils nebmen die alten Himmelsgotter Eigen- 
sebaften der cbtboniscben Gottbeiten in sieb auf, vor allem solcbe, 
die mit dem allgemeinen Heilsberuf der Gotter uberbaupt zu- 
sammenhangen; teils werden die chtboniscben Gotter in ibrer Ver- 
bindung mit dem groBen Kreis der bimrdiseben selbst zu Himmels- 
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gotten*. So haben im griechischen Kultus vor allem Apollo, Hermes 
und der oberste der Gotter, Zeus, als »Zeus cbthonios« Funktionen 
ubemommen, die sie eng mit den Unterirdischen verbinden. De- 
meter und Dionysos aber, die spateren Haupttrager der chtho- 
nisehen Kulte, sind dem engeren Gotterrat der Himmlisohen zu- 
gesellt worden. In allem dem bereitet sich die Idee gottlicber 
Machte vor, die im Diesseits wie in der jenseitigen Welt schranken- 
los uber dem Sehicksal des Menscben walten. Ein typisohes Beispiel 
fur diese wahrscheinlich allgemeingultige, wenn auch in einzelnen 
Zugen mannigfach abweichende Entwicklung bietet der Demeter- 
kult. Bei Homer ist Demeter noch ganz eine Gottin der frueht- 
baren Erde (H. 14, 826). Neben ihr stebt unabbangig Persephone 
als Herrseberin im unterirdischen Totenreich. Nur darin, daB sie 
eine Tochter der Demeter genannt wird, ist eine Verbindung be- 
reits angedeutet (Od. 10, 217). Die ubeieinstimmende Beziebung 
auf unter der Erde waltende Krafte macbt dies ohne weiteres ver- 
standlicb. Aber eine andere als diese rein aufierliche Bedeutung 
besitzt die Verbindung offenbar nicbt. So sind denn aucb die der 
Demeter geweihten eleusiniscben Feste ursprunglicb wohl reine Agrar- 
kulte gewesen. Doeb wie die Teilnebmer an diesen Festen fruhe 
schon zu Kultgenossensehaften sicb verbanden, so dehnten sich 
aucb die Kultzwecke allmablicb auf die verschiedensten andern 
Lebensgiiter aus. Es ist ein Vorgang, den man sich scbwerlich 
wesentlich anders wird denken konnen als analog der Bildung jener 
Kultverbande, die wir noch beute da und dort auf amerikamscbem 
Boden, ebenfalls mit dem Ackerkult als ibrem Zentrum, vorfinden 1 ). 
Auch auf die Geschlossenheit gegen auJBen, das Geheimnis, das sie 
infolgedessen umgibt, endlich auf die Leitung durch eine den Kult 
nach festen Normen regelnde Priesterscbaft erstreckt sicb diese 
Ahnlicbkeit. In dem griechischen Kult fand aber, der reich aus- 
gebildeten Helden- und Gottersage entsprecbend, die Vereinigung 
der Kultzwecke ihren Ausdruck in einer Vielbeit von Gottergestalten. 
Sie gruppieren sicb nun urn Demeter als ein groJBerer chthonischer 
Gotterkreis, der teils aus ehemaligen Lokal- und Berufskulten 
stammen mocbte, die die Teilnehmer aus ihren besonderen Ge- 
Vgl. Bd. 4®, S. 525£f. und oben S. 97. 
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bieten mitbrachten, teils aber auch, wie Plutos, der Spender des 
Eeicbtums, unmittelbare Obj ektivierungen der alle Guter des Lebens 
umfassenden Wunsche waren. Hier folgten dann, indem die in der 
kultischen Handlung erstrebten Ziele auf das zukunftige Leben 
sich ausdehnten, die Gotter des Totenreichs demselben Zuge. Ihren 
dichterischen Ausdruck findet diese Verbindung in der Legende vom 
Eaub der Persephone. Sie tragt alle Merkmale einer priesterlichen 
Allegorie an sich. Doch im Hintergrunde der Allegorie steht un- 
verkennbar ein der tatsachlichen religiosen Entwicklung angehoriger 
Vorgang: der Hinzutritt der Jenseitsvorstellungen and der an diese 
gebundenen Hoffnungen auf ein Fortleben der Seele zu den bis 
dahin auf das Gedeihen der Emte und die Segnung mit sonstigen 
auBeren Glucksgutem gerichteten Kulten. Diese Erweiterung der 
den chthonischen Gottern geweihten Pflege laBt schlieBlich auch 
denjenigen Gott der Gefolgschaft der Demeter sich einordnen, der, 
von auBen zugewandert, zum Teil von einer weiteren, unten noch 
zu besprechenden Seite her den alten Seelenkulten naher getreten 
war: den Dionysos. 

Mehrfach ist die Frage erortert worden, welches die Motive 
gewesen seien, die jene beiden Gattungen chthonischer Gottheiten, 
die des Emtesegens und der ihm verwandten auBeren Glucksguter 
und die der jenseitigen Welt, in diese Verbindung der Kulte ge- 
bracht haben, um in ihnen dann mehr und mehr den anfanglich 
zurucktretenden Seelenkulten die Yorherrschaft zu lassen. In der 
Eegel faBte man diese Beziehung als eine symbolische. Wie das 
Samenkom in der Erde verschwinde, um in der neu erbluhenden 
Frucht wiederzuerstehen, und wie der Mensch nach seinem Tod 
in die Erde versenkt werde, damit seine Seele wieder auferstehe, 
so verschwinde Persephone und kehre wieder. Der Mythus sei also 
gleichzeitig eine Yersinnlichung des Wechsels der Yegetation und 
ein allegorisches Bild des Schicksals der menschliehen Seele. Diese 
symbolische Deutung jedoch, deren innere Unwahrscheinlichkeit 
E. Eohde mit Eecht betont hat 1 ), scheitert, wenn sie eine Deutung 
der Verbindung der Kulte sein soli, schon daran, daB die Legende 
vom Eaub der Persephone sicherlich spater ist als jene ihr vor- 


!) E. Rohde, Psyche 3 , I, S. 290ff. 
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ausgegangene Verschmelzung der beiden chthonischen Kulte in den 
eleusinischen Mysterien. Die Legende ist ja selbst nur ein alle- 
gorisches Bild dieser Verschmelzung. Mag also immerhin der Ge- 
danke an eine solche Symbolik bei lhrer Erdichtung mitgespielt 
haben, der Entstehung der Kulte und ihrer spateren Vereinigung 
liegt er gewiB ebenso fern, wie eine willkurliche Symbolik dem 
Mythus uberhaupt femliegt. Auch hier kann vielmehr die treibende 
Kraft der Entwicklung nur in der naturlichen Assoziation der in 
beiden urspninglich unabbangigen Kulten entstandenen Gotter und 
in der Ausdehnung der im Kultus erstrebten Heilsguter auf das 
ubersinnliche, jenseitige Leben gesehen werden. 

Mit der aus der gleichen Anschauung entsprungenen Einord- 
nung des Dionysos Jakchos unter die Gotter der eleusinischen 
Eeste, der die spatere Dichtung ebenfalls ein mythologisches Sub- 
strat zu geben suchte, indem sie diesen Gott zu einem Sohne der 
Persephone machte, tritt aber noch ein weiteres Motiv dieser Kulte 
hervor, das machtiger als die aufiere Verbindung der chthonischen 
Gottheiten auf die Assimilation der Seelen- und Jenseitsvorstel- 
lungen durch die Vegetationskulte gewirkt hat. Es ist das Motiv 
der Ekstase mit alien ihxen fruher geschilderten Begleiterschei- 
nungen der Vision und Mantik, in denen sich die naturlichen Ein- 
flusse des Traumes auf die Seelenvorstellungen zu einer das BewuBt- 
sein vollig gefangen nehmenden Hohe steigern 1 ). So bezeichnet 
denn die Verbmdung, m die nach dem Zeugms der Kultgesehiehte 
aller Zeiten und Lander vor alien andern die Vegetationskulte 
und Sonnenwendfeste mit AuBerungen ekstatischer, sinnbetauben- 
der Preude und ausgelassenen, die Tatigkeit der Fruchtbarkeits- 
damonen nachahmenden Tanzen treten, eine folgenreiche Erweite- 
rung dieser ursprunghch ganz den auBeren Glucksgutern zuge- 
wandten Kulte. Denn indem jene ersten Kultzwecke zum Teil 
durch ihre eigenen Wirkungen zuruckgedrangt werden, machen sie 
neuen Platz, die aus dieser Steigerung der seelischen Zustande 
entspringen. Schwerlich gibt es eine volkerpsychologisehe Er- 
scheinung, in der das alien Weehsel der Gemiitsbewegungen be- 
herrschende Kontrastgesetz von so tief eingreifender Bedeutung 


Vgl. Bd. 4* S 179ff. 
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w^re wie hier. Jene Euckwirkung der die auBerste Freude an der 
Natnr nnd den von ihr gespendeten Gaben ausdriickenden Kult- 
zeremonien auf die Affekte, die sich in der Ekstase der jen- 
seits der Schranken des Leibes weilenden Seele zuwenden, bezeich- 
net hier einen der wichtigsten Wendepunkte in der gesamten reli- 
giosen Entwicklnng. Zugleich wird aber die auf den ersten Blick 
fast befremdend erseheinende Tatsache, daB gerade die Vegetations- 
kulte die Ursprungsstatten der hoheren, den geistigen und Tiber 
das irdische Leben hinausreichenden Heilsgritem zugewandten reli- 
giosen Kulte sind, psyohologisch verstandlich. Dieser Eiickwirkung 
gegenuber sinkt die auBere Verbindung der chthonischen Gotter 
des Diesseits und Jenseits zu einem verhaltnismaBig nebensach- 
liehen Motiv herab, und in dem EinfluB der ekstatisehen Ele- 
mente der Kultfeier steigert jeder Teil den andem. Der die Vege- 
tationsgeister nachahmende orgiastisehe Tanz wird gesteigert durch 
die die wiederkehrende Sonne darstellenden Feuerzeremonien; und 
die erregende Wirkung dieser verstarkt sich in der wilden Bewegung 
des Tanzes. Wie bei den amerikanischen Kulten der Tabak, so bot 
bei den griechischen Dionysosfesten der Wein, dessen Pfiege dem 
Gott vor andern Erzeugnissen des Feldes zugeteilt wurde, den Zugen 
der trunkenen Manaden und Bakchen ein weiteres Steigerungsmittel. 
Der Taumel der auBersten Ekstase aber, der sich von der Easerei 
des Tobsiichtigen nicht mehr unterscheidet, geht schlieBlich in einen 
unwiderstehlichen Zerstorungstrieb uber. Die Handlungen des sonst 
gewohnten Opferbrauchs uberstiirzen sich: die lebenden Opfertiere 
werden zerrissen. In dem GenuB ihres rohen Eleisches und Blutes 
befriedigt die Horde der rasenden Bakehanten, vor allem der Frauen, 
deren groBere Affekterregbarkeit sie bei diesen Kulten eine hervor- 
ragende Eolle spielen laflt, ihren Trieb, dem Gotte sich hinzugeben, 
indem sie in dem ihn vertretenden Tier den Gott selber verzehrt. 
Hier tritt endlich noch ein letztes, in dieser Verkettung der seelischen 
Erregungen nicht minder natumotwendig aus den vorigen ent- 
springendes Motiv hervor: die in der Vereinigung mit dem Gott 
erreichte Yergottlichung des eigenen Seins. Damit verwan- 
deln sich erst recht die Eingebungen der Vision in Bilder des iiber- 
sinnlichen Daseins, zu dem die Seele bestimmt ist. Hier pflegt 
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aber auch die Ekstase die Grenze zu erreiehen, wo sie in einen 
apathisehen Zustand zurucksinkt, der einer solchen ubermaBigen 
Erregung folgt. Doch das in der Ekstase erlebte Gefiihl der 
eigenen Erhebung zur Gottheit wird festgehalten, und es gibt 
nnn auch auBerhalb dieser schwarmenden Eeste den Kulthand- 
lungen einen wesentlichen Teil ihres Inhalts. Auch hier hat die 
Legende den aus den ekstatischen Szenen der Vegetationskulte er- 
waehsenen und ihnen schlieBlieh entwachsenden Heilskult in einem 
Mythus veranschaulicht. Die Titanen stellen auf Anstiften der Hera 
dem jugendlichen Dionysos nach, der sich ihnen in wechselnden 
Tierverwandlungen entzieht, zuletzt aber in der Gestalt eines Stieis 
uberwaltigt wird. Sie zerreifien ihn in Stucke, die sie verschlingen. 
Nur das Herz wird von Athena gerettet, die es dem Zeus uber- 
bringt. Dieser verschluckt es, damit aus ihm ein neuer Dionysos 
wieder auflebe. Auch diese Erzahlung tragt, gleich der Demeter- 
legende, durchaus das Geprage einer priesterlichen Allegorie. In- 
dem diese, wahrscheinlich im Kreise orphischer Sekten entstanden, 
die ekstatischen Handlungen des Kultus schildert, ubertragt sie 
die Kulthandlungen in Erlebnisse des Gottes selbst. Das Schicksal 
des Gottes, dessen Seele die Legende nacli uraltem Seelenglauben 
in seinem Herzen verborgen sein laBt, ist vorbildlich fur das 
Schicksal der menschlichen Seele, die, ebenso wie der Gott, nach 
dem Tode als ein neuer, unsterblicher Mensch wiedergeboren wird. 
Damit erhebt sich die Legende uber die Grenzen emer gewohn- 
lichen Allegorie: sie wird zu einer mythologischen Motivierung 
der Opferhandlung in der Umgestaltung, die diese im Dienste des 
neuen Seelenkultus erfahren hat. Das Essen vom Eleisch des den 
Gott vertretenden Opfertiers erfullt den Mysten selbst mit der 
gottlichen Kraft, die ihn den Tod uberwinden laBt. Darum kann 
man sich wohl die Legende vom Dionysos Zagreus als einen Teil 
einer Liturgie denken, die in den orphischen Mysterienkulten die 
Zeremonie des Essens vom Fleisch des Opfers begleitete; und die 
Legende selbst spielt auf die Erlosernatur des Gottes an, die das 
leitende Motiv dieses Kultus ist. Darin liegt zugleich ein Zeugnis 
dafur, daB in den Dionysoskulten der alte Vegetationskult ganz in 
dem Seelen- und Jenseitskult aufgegangen war. Gleichwohl wird 



Damonen- und Gotterkultus 


445 


man hieraus nicht schlieBen durfen, diese seien von Anfang an 
orgiastische Seelenkulte gewesen, die umgekehrt erst spater Be- 
standteile eines Yegetationskultes in sich aufnahmen 1 ). Einer soleken 
Umkehrung widerspricht nicht nur der allgemeine und insbesondere 
auch in den der wahrscheinlichen Heimat des Dionysoskultes be- 
nachbarten Gebieten, z. B. in dem phrygischen Kybelekult, wieder- 
kehrende Zusammenhang, sondem auch der bei primitiveren Volkem 
noch deutlieh in seinen Anfangsstadien zu beobachtende Ursprung 
der mantischen Seelenkulte aus den orgiastischen Zeremonien der 
Ackerkulte. 

Indem diese von fruhe an mit den Jahresfesten, vor allem 
mit den Sonnenwendfeiem verschmolzen, wirkte nun aber auch 
diese Verbindung der himmlischen mit den irdisehen Naturerschei- 
nungen auf die aus jenen Eesten erwachsenen hoheren Seelen- 
kulte ein. Deutlieh hangt damit der schon oben geschilderte Uber- 
gang des kunftigen Aufenthaltsortes der Seelen aus einem Land 
unter der Erde in eine himmlische Wohnstatt zusammen (vgl. oben 
S. 368). Aber fruher noch als dieser zumeist verhaltnismaBig spat 
erfolgte Ubergang wirkt die in den Ackerkulten eingetretene Unter- 
ordnung der irdisehen unter die himmhschen Machte bei diesen 
Weiterbildungen zu einem neuen Seelenkult in der Natur der Gott- 
heiten nach, die nunmehr die fuhrende Rolle ubemehmen. Wohl 
konnen auch hier, vomehmlich wenn in der entstandenen Yer- 
bindung die Agrarkulte erhalten bleiben und die HadesvorsteUungen 
noch ihren EinfluB ausuben, die Gotter ihren chthonischen Charakter 
bewahren. So im griechischen Kultus vomehmlich Demeter, die 
trotz lhrer Aufnahme in den Kreis der Himmlischen ihr Wesen als 
Erdgottin beibehalten hat. Auch laBt sich nicht verkennen, daB 
eine nach dieser Richtung gehende Tendenz im AnschluB an die 
nie ganz erloschenden Yorstellungen von der Erde als der Urmutter 
alles Lebendigen immer wieder zum Durchbruch gelangt. Nach- 
dem sich die personlichen Gotter, deren der Kultus bedarf, von 
der Erde losgelost, wirkt sie lange noch darin nach, daB weibliehe, 
mutterliche Gottheiten als Tragerinnen der Yegetationskulte wie 
der aus lhnen erwachsenen Seelenkulte gedacht werden. So die 

1 ) So im wesenthchen Rohde, Psyche, II 3 , S. 103 ff. 
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Demeter selbst und in spathellenistischer Zeit die groBe Gotter- 
mutter im Attiskult. Aueh erinnert die Attislegende, abgesehen 
von den an die phrygischen Fruchtbarkeitskulte anknupfenden 
sexueflen Motiven, stark an die Dionysos-Zagreuslegende, ebenso 
wie die orgiastischen Brauehe den Dionysosfeiem verwandt smd. 
Als ein spezifisches, jedoch den Ubergang der Opferkulte in ek- 
statische Formen auch sonst begleitendes Moment kommt dabei 
nur die Selbstverstnmmelung der rasenden Kultgenossen hinzu 1 ). 
Doch eine solche Entwicklung ist wohl nur da moglich, wo fortan 
die irdisehen Motive der Yegetationskulte neben den himmlischen, 
besonders den vom Sonnenlauf ausgehenden ibre alte Macht be- 
wahrt haben. Sobald dagegen die letzteren die Oberhand gewinnen, 
ubernehmen die Himmelsgotter, alien voran die in der Sonne ver- 
korpert gedachte Gottheit, die leitende Stellung in dem zum Heils- 
kult sich erweiternden Vegetationskult. So hatte sich in den Kultur- 
landem der Neuen Welt, Mexiko und Peru, der in beiden Ge- 
bieten herrschende Sonnenkult wesentlich aus den Vegetations- und 
Heilskulten entwickelt, oder vielmehr, er fiel in seinen Grund- 
bestandteilen mit ihnen zusammen. Nicht anders war in den groBen 
Kulturreiehen der Alten Welt in erster Linie der Sonnengott zu~ 
gleich Heilsgott. So der babylonisehe Marduk, der agyptische Osiris, 
der persische Mithra. Yomehmlich die Osins- und die Mithralegende 
zeigen dabei eine uberrasehende Verwandtschaft mit dem Dionysos- 
mythus. Ob auch Dionysos dereinst die Naturbedeutung eines 
Sonnengottes besessen hat, ist freilich unsicher, und jedenfalls hat 
bei ihm der Kultur- und Heilsgott fruhe schon solche Vorstellungen 
zuruckgedrangt. Ganz losen sich aber die Gestalten der Heilsgotter 
von diesen ihnen in lhrem Ursprung anhaftenden Verbindungen mit 
dem Naturmythus da, wo der Heilsgott selbst nicht aus einem 
Naturgott hervorgeht, sondern ein zum Gott erhobener Mensch ist. 
Schon die Osiris- und die Mithralegende nahern sich dieser Grenze, 
indem sie den Gott menschlichem Tun und Leiden nahe bringen 
und den seinem Wesen nach Unsterblichen das Los des Todes mit 

x ) Hugo Hepdmg, Attis, seme Mythen und sein Kult, 1903, bes. S. 123ff. 
Vgl. auch die hoclist charaktenstische Bede Kaiser Julians auf die Gottermutter, 
G. Mau, Die Beligionsphilosophie Kaiser Julians, 1907, S. 152 ff. 
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dem Mensehen teilen lassen. Und iiberschritten wird diese Grenze 
endgultig, wean nicht der Gott zum Mensehen herabsteigt, sondem 
umgekehrt der ideale Mensch zum Gott sich erhebt. Das ist der 
Sehritt, den die beiden groBten Kulturreligionen der Welt, der 
Buddhismus und das Christentum, getan haben. 

Damit yollendet sieb eine Entwicklung, die in ihrem Beginn 
bis in die ersten Anfange der Heilskulte zuruckreicbt : der Heilskult 
wird zum Heiligungskult, und dieser, zunachst nur als ein all- 
mahlich binzutretendes Nebenmotiv jenen begleitend, wird zum 
Hauptzweck desselben. Auch das ist eine der lolgenreicbsten Be- 
deutungswandlungen in der Gesebicbte des religiosen Lebens. Es 
wiederholt sicb in ihr nocb einmal auf emer boberen Stufe jener 
Ubergang eines ursprunglieb rein objektiven in einen ganz und gar 
subjektiv werdenden Kultzweek, der uns in einer andem Eorm 
bereits bei der Portbildung der Vegetationskulte zu den Heilskulten 
begegnet ist. Aucb der Heilskult ist zunachst nacb auBen geriebtet. 
AuBere Guter will er gewinnen, und die Kulthandlungen, die dieses 
Ziel zu erreichen streben, besitzen ebenfalls nur vermoge der auBeren 
Eorm ihrer Ausubung, auf deren peinkche Befolgung daber geaebtet 
wird, lhren kultiscben Wert. Darm bleibt er nocb dem pmmtiven 
Zauberkult verwandt. Der Erfolg baftet an der Handlung selbst, 
gleicbgultig wie und von wem sie ausgefuhrt wird. Mit der Er- 
weiterung der Kultzwecke andert sicb dies allmahlich. Mogen aucb 
die erstrebten Guter immer nocb auBere bleib'en, sebon der Vorzug, 
den im gemeinsamen Kult der einzelne vor andern genieBt, die 
groBere Huld der Gottheit, die er zu gewinnen strebt, bietet AnlaB 
genug, daB sich der Kampf der Interessen, der den taglicben Verkebr 
beherrscht, auf den Kult iibertragt und in der Organisation desselben 
erne gewisse Nachbildung der auBeren GeseUschaftsordnung hervor- 
bringt. Dieser Vorgang findet seinen Ausdruck m der Bildung 
engerer Kultgenossenscbaften, die ihre spezifische Auspragung durcb 
die versebiedene Einweihung in die Kultgebeimnisse gewinnt. Solcbe 
Kultgenossenscbaften begegnen uns sebon in den sogenannten 
Medizingesellscbaften der ameiikaniscben Halbkulturvolker , daxm 
ausgebildeter in den Vereinigungen der grieebischen und orientali- 
seben Mysterienkulte. In veranderter und teilweise des Gebeimnisses 
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entkleideter Form reichen sie noch in die Ordensgrade des Klerus 
und der Kongregationen der batholisehen Kirche herein; und sie 
kehren bekanntlich in gewissen weltlichen Gesellschaften wieder, die 
sich dann abermals mit Vorliebe in den Schleier des Geheimmsses 
hiillen. Sind es nun zunachst auch auBere Bedingungen, die der 
Bildung jener religiosen Organisationen zugrunde liegen, so wandeln 
sieh doeh diese allmahlich in innere Motive um, bei denen es fur 
die erfolgreiche Ausfuhrung der kultisohen Handlung hauptsaehlich 
auf die Eigenschaften des Handelnden aDbommt. Hat sieh dieser ur- 
sprunglieh dadurch einen Yorrang errungen, daB er sich der magischen 
Hilfs mittel 2nir Gewinnung gottlieher Hilfe kundiger wuBte als andere, 
so erwachst hieraus das Streben, sich diesen Vorzug durch die Gesin- 
nung zu gewinnen, in der er die Kulthandlung ausfuhrt. Diese soil 
nun vor allem auch ibrem Yollbringer die Eigenschaften verleihen, 
die ihr den auBeren Erfolg sichem. So ersteht schon in einem Sta- 
dium, in dem sich der Kult noch ganz in der Region der auBeren 
Heilsgiiter bewegt, der innere Zweck der eigenen Heiligung als vor- 
bereitendes Motiv. In dem MaBe aber, als die erstrebten Zwecke 
selbst zu geistigen Giitern werden, die teils dem wirklichen Leben 
angehoren, teils in idealer Vollkommenheit in das Jenseits verlegt 
warden, errrngt nun diese subjektive Seite der Kulthandlung den 
Yorrang, und die eigene Heiligung wird zu dem Mittel, das Heil 
der Seele zu sichern. So entspringt aus dem Heilskult der Heili- 
gungskult, und beide verschmelzen nunmehr zu einer Einheit, 
in der sich die Heiligung schlieBlich zum Selbstzweck erhebt. In so 
weiter Feme auch dieses letzte Ziel noch erseheinen mag, in der 
fortschreitenden Vergeistigung der Heilszwecke und vor allem in 
den Yeranderungen, die der Kultus selbst bei seiner Entwicblung 
erfahrt, kundet es sich deuthch an. Diese Veranderungen treffen 
freilieh nur wenig die auBeren Kulthandlungen, die von den fruhe- 
sten Anfangen eines gemeinsamen Gotterkultus und zum Teil uber 
diesen hinaus vom primitiven Damonenbult an in ihren Grund- 
formen dieselben bleiben. Um so tiefer eingreifend ist dagegen der 
Bedeutungswandel, den diese Formen erfahren, und in dem sich 
die groBe Tragweite zu erkennen gibt, die fur die religiose Ent- 
wicklung das Prinzip der Heterogonie der Zwecke besitzt. 
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3. Die religiosen Kulthandlungen. 

a. Das Gebet. Allgemeine Charakteristik der Gebetsformen. 

Drei Formen auBerer Betatigung seeliseher Erregungen sind 
es, die uns in den Kulthandlungen aller Volker und Zeiten be- 
gegnen. Zu ihrer Bezeichnung wahlen wir zweckmaBig Namen, 
die, wenn sie aueh an sich bereits gewissen Hohepunkten der 
Entwicklung entsprechen, doch gerade darum diese deutlich in 
ihre Hauptrichtungen zerlegen: das Gebet, das Opfer und die 
Heiligungsriten. Psychologisch lassen sie sich dahin ken n- 
zeichnen, daB das Gebet die Ausdrucksbewegungen in Worten 
umfaBt, die auf die Hilfe ubermenschlicher Machte gerichtet smd, 
wahrend unter Opfer die Handlungen verstanden werden, durch 
deren objektive Wirkungen ein EinfluB auf Damonen Oder 
Gotter erstrebt wird, und endlieh der Begriff der Heiligungs- 
riten diejenigen Handlungen in sich sehlieBt, die eine subjek- 
tive Wirkung auf den Handelnden selbst im Sinne eines lhm 
heilsamen, fur den Kultzweck erspneBlichen Einflusses zum Ziele 
haben. Erganzen sich demnach das Opfer und die Heihgung darm, 
daB jenes an sich objektiv, diese subjektiv gerichtet 1st, so steht 
das Gebet insofern in der Mitte, als es je nach seiner beson- 
deren Form dem einen oder dem andern Zweck dienen oder auch 
beide in sich vereinigen kann. Wie zwischen den verschiedenen 
Formen des Gebets, so smd ubrigens auch bei dem Opfer und den 
Heiligungsriten manmgfache Ubergange und Verbindungen moglich, 
und die Hauptformen selbst pflegen sich in der konkreten Er- 
scheinung zu komplexen Kulthandlungen zu vereinigen. Da uns 
alle hier in Frage kommenden Erscheinungen schon bei den Seelen- 
und Gottexkulten begegnet smd, so werden wir uns an dieser Stelie 
njut einer zusammenfassenden Ubersicht begnugen durfen, die nach 
den Gesichtspunkten der religiosen Entwicklung orientiert ist. 

Hier tritt uns nun bei dem Gebet, dieser allgememsten und 
dauerndsten Kulthandlung, eine Vierzahl von Unterformen ent- 
gegen: die Beschworung, das Bitt- und Dankgebet, das BuB- 
gebet und die Lobpreisung. Sie bilden m der angegebenen Folge 
eine aufsteigende Entwicklung, die, wie so manche andere ahn- 

Wundt, Volkerpsychologie VI 2 Aufl. 29 
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licher Art, die Eigentumlichkeit besitzt, daB die primitiveren Eormen 
in die folgenden hiniiberreichen, wenn sie auch dabei charak- 
teristische Veranderungen erfahren. Damit hangt es zusammen, 
daB uns zwar die Beschworung miter gewissen Bedingungen fur 
sieb allein begegnet, dafi dies aber fiir die weiteren Eormen selten 
zutrifft. Hier fiihrt uberdies die Miscbung mit anderen Bestand- 
teilen haufig uber die Grenzen des reinen Gebets hinaus, um in 
lyrische und epische Dichtungsformen iiberzugehen. So spielt die 
reine Beschworung nicht bloB bei den primitiven Zauber- und 
Damonenkulten vieler Naturvolker eine allemherrschende RoJle, 
sondern sie ist auch in den Rudimenten jenes Kultus im Aber- 
glauben aller Zeiten und Yolker in der gleichen Isoherung noch 
fortwahrend zu finden. Auch fallt das Bittgebet in seinen ein- 
dringlichsten Steigerungen nicht selten wenigstens in der aufieren 
Eorm in die Beschworung zuruck, wenn dabei auch der Bedeutungs- 
inhalt unter der Wirkung der Bittstimmung verschoben sein mag. 
Immerhin pflegt das Bittgebet verhaltnismaBig am haufigsten rein 
erhalten zu bleiben, wie es denn auch der ganzen Gattung dieser 
verbalen Kulthandlungen den Namen gegeben hat. Denn Gebet 
und Bitte sind auf religidsem Gebiet synonyme Begriffe, insofern 
das Wesen des Gebets im engeren Sinne stets dann besteht, daB 
es erne Bitte an die Gottheit richtet. Da nun alle in Worten sich 
betatigenden Kulthandlungen das gleiehe Motiv des Wunsches ent- 
halten, das m dem Bittgebet seinen adaquatesten Ausdruck findet, 
so ist dieses, nachdem es erst aus der primitiveren Zauberbeschwo- 
rung heraus entstanden war, diejenige Eorm geblieben, die fortan 
auch alle andern zu begleiten pflegt, und die zuruckbleibt, wenn 
diese verschwunden sind. Die Grenze zwischen Beschworung und 
Gebet fdllt aber im wesentlichen mit der zwischen Damonen- und 
Gotterkultus zusammen. Der Damon wird beschworen, um dureh 
das Zauberwort seinen Willen dem eigenen Willen zu beugen. Zum 
Gott wird gebetet, weil er zwar Zauber ausubt, selbst sich aber 
mehr und mehr der Macht desselben entzieht. Wo die Beschwo- 
rung dem Gebete sich beimengt oder gar an seine Stelle tritt, da 
kann daher dies als ein Zeichen betrachtet werden, daB die Motive 
des Damonenkults noch in dem Gotterkult fortwirken. Mit dem 
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Bittgebet hangt endlich das Dankgebet auf das engste zusammen. 
Schon auBerlieh zeigt sich dies darin, dafi beide in der Haufigkeit 
ihres Vorkommens parallel gehen. Auch psychologisch ist ja der 
Dank die Erganzung der Bitte. Sobald diese erfullt wird, folgt in 
der natiirlichen Reaktion der Gefuhle der Dank. Gerade mfolge 
dieser Beziehung kann aber auch der Dank teilweise vorausgenom- 
men und so das Dank- mit dem Bittgebet zu einer Einheit ver- 
emigt werden, indes ebenso beide, und unter ihnen zunachst wieder 
das Dankgebet, zur Lobpreisung in nachster Affinitat stehen. 

Vielseitiger noch sind die Beziehungen des BuBgebets, das 
aus dem Bittgebet entspringt, sobald emerseits das BewuBtsein 
der subjektiven Verpflichtung gegen die Gottheit lebendig wird, 
anderseits auBere Bedrangnisse, sei es die eigene Not des Betenden, 
seien es groBere, die staatliche oder religiose Gememschaft treffende 
Unglucksfalle, das Gemut bedrucken. Der wesentliche religiose 
Fortsehritt des BuBgebets, gegenuber dem neben ihm bestehen 
bleibenden und fortan die allgemeinere Stellung bewahrenden Bitt- 
und Dankgebet, liegt in dem SchuldbewuBtsein, aus dem es ent- 
spnngt, und zu dem hier der Schicksalswechsel, an den es meist 
gebunden ist, nur eine auslosende Ursache bildet, die schlum- 
mernde Motive weckt, auf die es dann selbst eine steigernde Wir- 
kung ausubt. So sehr aber auch in dem weiteren Vorkommen des 
BuBgebets solche auBere Anlasse immer wieder hervortreten, so 
kann es von einer bestimmten Stufe religioser Entwieklung an, die 
freilich durch die Wucht auBerer Ereignisse beschleunigt wird, doeh 
auch ohne diese Anlasse, als reiner Ausdruck des Heilsbedurfnisses 
hervortreten. In dieser ganz und gar subjektiv gewordenen Moti- 
vierung bildet es dann einen wesentliehen Bestandteil der Erschei- 
nungen, in denen sich der Ubergang des Heilskultes zum Heiligungs- 
kult zu erkennen gibt. Die BuBe und im Zusammenhang mit andern 
BuBhandlungen vor allem auch das BuBgebet erscheint nun als ein 
wichtiges Hilfsmittel solcher Heiligung. Es reicht, indem es in 
erster Linie eine Entlastung des eigen en Gemuts darstellt, in die 
lyrische Form der Elegie hinuber. 

Einen Kontrast und durch diesen Kontrast zugleich eine psycho- 
logische Erganzung zu dem BuBgebet bildet die Lobpreisung. 
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Sie bezeichnet die hochste Stufe des Gotterkultes. Die egoistischen 
Motive, die am rohesten aus der Beschworung, aber aucb noch 
aus dem Bitt- und Dankgebet herauszuhoren sind, imd die selbst 
beim BuBgebet m seiner Beziehung zur Eeinigung und Heiligung 
der eigenen Seele anklingen, sie sind in der Lobpreisung ganz zu- 
ruekgedrangt. In der staunenden Bewunderung und Yerehrung der 
Erhabenbeit Gottes vergiBt hier der Betende die eigenen Bedurl- 
nisse und Bedrangnisse. Eben darin ist diese Form der direkte 
Gegensatz zum BuBgebet. Der niedergedriickten, schuldbewuBten 
Stimmung, die sich in diesem Luft macht, steht jene als jubelnde 
Erhebung der Seele zum Rubm gottlieher Machtfulle gegenuber. 
Der vorberrschende Inhalt des BuBgebets bleibt daher das heils- 
bedurftige Subjekt, der der Lobpreisung ist der volbg objektiv 
gewordene Inbegriff alles Heils, die Gottbeit selbst. Wie darum 
■dem BuBgebet als dich'terisehe Form die lyrische der Elegie zur 
Seite steht, so ist es der lyriseh-epische Hymnus, der der Lob- 
preisung die adaquate diehterische Form gibt. In dem Hymnus 
geht aber die lyrische Stimmung zugleich ganz oder teilweise in 
die epische Schilderung der Taten des Gottes uber, — ein auBeres 
Zeichen eben jenerobjektiven Richtung der Lobpreisung im Gegen- 
satz zum BuBgebet. Die Naturschilderungen, die, solange der Natur- 
mythus den Gottem noch ihre Naturbedeutung bewahrt hat, hier 
mit emgreifen, und die, von der visionaren Ekstase unterstutzt, 
am meisten in den Sonnenkulten der Alien und der Neuen Welt 
hervortreten, werden um so mehr durch diese epischen Elements 
auch m dem Gotterhymnus zuruckgedrangt, je mehr unter dem 
Heruberwirken der Helden- auf die Gottersage die Gotter ver- 
menschlieht worden sind. Denn nun fmdet der Dichter xn den Taten 
der Gotter das wirksamste Mittel ihrer Glorifizierung, wie ja auch 
beim Helden nicht, wie in den Damonenschilderungen des Natur- 
mythus, die furchtbare oder groteske Gestalt, sondem die GroBe 
seiner Taten Staunen und Bewunderung erregt (vgl. Bd. 5 2 , S. 410ff). 
Freilich zeigt sich dabei gerade an den eigentlichen Hymnen in 
solchen Fallen, wo sie nicht, wie im Chorlied der griechischen Tra- 
godie, bereits auBerhalb des eigentlichen Kultgebrauehs stehen, daB 
die reme Lobpreisung kaum jemals vorkommt. Wo sie dem reh- 
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giosen Kultus selbst angehort, da pllegt sie sich vielmehr stets mit 
dem Bittgebet zu verbinden. In dieser Verbihdung entspricht sie 
vollkommen der Mischung der Motive, die besonders den hoheren 
Kulthandlungen eigen ist. Zuerst sucht der Betende die Gotter 
semen Wunsehen gnadig zu stimmen. Dann tragt er diese Wunsehe 
im eigentlichen Gebet ihnen vor. 


b. Die psyohologisohe Entwieklung der Gebetsformen. 

Par die Ausgangsform der Entwicklung der Gebetskulte, die 
Damonen- and Gotterbeschworung, bieten sich uns, der dop- 
pelten Erseheinungsweise dieser primitiven Gebetshandlung ent- 
sprechend, zweierlei Zeugnisse: solche, die dem vorreligiosen 
Kultus angehoren, und andere, die als Uberlebnisse der Zauber- 
kulte oder als Buckfalle in dem spateren religiosen Kult vorkommen. 
Wie der Jubel- und der Sehmerzensruf die Ausdruckslaute smd, 
die den AuBerungen der Gemutsbewegung im Liede vorangehen 
und sich ihnen bei gesteigertem Affekt immer noch gelegentlich 
beimischen, so ist die Beschworung die Yorstufe des Bittgebetes, 
das sich im Drang der die Seele erfullenden Wunsehe momentan 
wieder mit der Beschworung vermischen kann. Immerhin ist dieses 
Gleichnis in emem Punkt unvollstandig. Es bringt den psycho- 
logischen Gegensatz dei Beschworung zum eigentlichen Gebet, auf 
dem der vorreligiose Charakter des einen und der religiose des andern 
beruht, nicht zur Geltung. Die Beschworung will selbst als Zauber 
wirken, das Gebet erfleht die zauberwirkende Hilfe der Gotter. 
Oder, auf emer hoheren Stufe, es fleht der Betende zur Gottheit 
um das Heil seiner Seele im Diesseits und Jenseits. Hier hat sich 
also der Zauber in einen Wunsch verwandelt, der unter dem Ein- 
flusse des Glaubens an eine gottliche Weltlenkung zur Bitte an die 
Gottheit wird. Eben darum fallt die Grenze zwischen Beschwo- 
rung und Bittgebet mit der zwischen Damonenglaube und Gotter- 
glaube zusammen; und dies gilt ebenso da, wo sich die Beschwo- 
rung noch als die alleinherrschende Form fmdet, wie dort, wo sie 
neben einem ausgebildeten Gotterkult erhalten geblieben ist. Aus- 
gepragte Beispiele letzterer Art bieten die babylonischen Beschwo- 
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rungstexte 1 ). Sie sind durchweg an Damonen, nicht an Gotter 
gerichtet, wahrend umgekehrt die Gdtteranrufnngen den Oharakter 
von Bittgebeten besitzen. Nicht anders verhS.lt es sich in der 
indisehen ond iranischen Behgion. Nur sind hier, wie bei den 
meisten Kulturvolkem, diese primitiven AuBerungen des Volks- 
glaubens zumeist nicht aufbewahrt, oder sie treten nur an ein- 
zelnen, ausdnieklich gegen die bosen Damonen gerichteten Stellen 
sonstiger Gebete hervor 2 ). 

In alien diesen Fallen sind es zwei Eigensehaften, die die Be- 
schworung in formaler Beziehung auszeichnen: die imperative Form 
und die Steigerung durch Wiederholung. »Herbei ihr regnenden 
Wolken, herbei!« raft in eintoniger Wiederholung der Regenpriester 
der Ihdianer. »Hinweg von der Wohnung, von dem Dorfe, von 
der Burg!« lauten die in das Gebetsritual des Avesta eingestreuten 
Formeln gegen die Damonen, und die Anweisung ist ihnen bei- 
gefugt, die Worte je dreimal zu sprechen (Vend. X, 17ff. u. a.). 
AuBer solchen ihren Zweck direkt andeutenden Imperativen treten 
aber, wo der Damonenglaube neben dem religiosen Kult fort- 
besteht oder sich mit ihm mischt, mannigfache Ubertragungen aus 
diesem hinzu. Dahin gehort in erster Linie die Verwendung von 
Gottemamen, dann allgemeiner die von Gebetsformeln und Gebets- 
worten. Diese Anleihe, die die Beschworung bei dem Gebet macht 
— denn aueh den Gottemamen darf man in diesem Fall als ein 
Gebetswort betrachten — hat wohl ihren Ursprung darin, d&B die 
Gottheit zur Hilfe gegen unheilbringende Damonen angerufen wild. 
Daher nn Avesta, offenbar begunstigt durch den auch das Gebets- 
ritual beherrschenden Dualismus, der Gottemame oft unmittelbar 
den Drohrufen gegen die Damonen vorangestellt wird. In der 
spS.teren Entwicklung tritt jedoch diese ursprunghche Bedeutung 
mehr und mehr zuruck: dann ist der Gottemame aus einem Hilfe- 

*) tJber Zauberbeschworungen amenkanisober Kultgesellschaften vgl. Bd. 3 2 , 
S. 338. fiber babylonisehe Zaubertexte Jastrow, Die Religion Babyloniens und 
Assynens, I, S. 273ff. Eme kurze Ubersieht mit Beispielen gibt 0. Weber, Lite- 
ratur der Babylomer, S. 147ff. 

2 ) So z. B. Avesta, Vend. X, llff., XXI, Iff. (Spiegel). tJber Vedisohe Be- 
schworungsformeln vgl. A. Hillebrandt, Ritualliteratur, Vedische Opfer und 
Zauber, 1897, S. 169ff. 
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ruf zu einem magisehen Zauberwort geworden. So besitzen nocb 
im heutigen Volksaberglauben die Namen der »drei heiligen Leute«, 
Jesus, Maria und Josef, some der Heiligen uberhaupt, eine Unheil 
abwehrende Bedeutung. Ahnlich dem Gottes- oder Heiligennamen 
konnen aber auch einzelne Gebetsworte und endlich aus der Yer- 
stummelung solcher hervorgegangene odei sonst zufallig aufgegriffene, 
an sicb sinnlose Laute eine magische Bedeutung gewinnen. Hier 
wirkt dann zugleich jene Affinitat des Geheimnisvollen zum Magi- 
sehen, die wir als eine allgemeine Erscheinung des Zauberglaubens 
bereits kennen lernten 1 ). 

Insofem die Beschworung die ursprunglichste Gebetsform ist, 
aus der sich mit dem Dbergang des Damonen- in den Gotterkultus 
das Bittgebet und die an dieses sich ansehlieBenden BuBgebete 
und Lobpreisungen entwickelt haben, laBt sich hiemach auch der 
Ubergang des Gebetsworts in das Zauberwort als eine Ruckver- 
wandlung betrachten, bei der das Gebet den Stoff hergibt, am 
die primitive Form, aus der es entstanden, wieder aus sich zu er- 
zeugen. In dieser Ruckbildung wiederholt sich bei dem Gebet 
eine Erscheinung, die dem religiosen Kultus uberhaupt eigen ist. 
Uberall besteht hier der sogenannte »Aberglaube« seinem Inhalte 
hach in einem Ruckfall in primitiven Zauber- und Damonen- 
glauben. Die Formen, deren sich solche Ruckbildungen bedienen, 
sind aber zum Teil, und namentlich in den die Handlungen be- 
gleitenden Beschworungsformeln, dem religiosen Kultus selbst ent- 
lehnt. Noch nach einer andern Richtung kann jedoch der letztere 
dem urspriinglichen Zauberwort eine veranderte Bedeutung geben. 
Dieser Wandel beginnt teilweise schon in der Region des Damonen- 
glaubens selbst. Der Besehworung stellt sich die Gegenbeschwo- 
rung gegenuber. Sie beginnt im Gebiet des reinen Damon en- 
glaubens im Widerstreit von Zauber und Gegenzauber. Zu weiterer 
Entfaltung gelangt sie, wo der Kampf zwischen Gottem und Da- 
monen die Anrufung gottlicher Hilfe zur Abwendung verderblicher 

*) Vgl. Bd. 4 2 , S. 281 ff. tlber die in hellenistisolier Zeit verbreitete Ver- 
wandlung von Kultihynmen und besonders von einzelnen Stellen aus ihnen in 
Zauberformeln vgl. A. Dieterich, Erne Mitbrasliturgie, S. 27 f. tlber die Vor- 
liebe fur fremdspracbige, also unverstandliehe Worte in solchen Formeln ebenda, 
S. 36. Reitzenstem, Poimandres, S. 14 Anm. 1. 



456 


Die Beligion. 


Damonen herausfordert. Dann gilt dem Damon die Beschworung, 
dem Gott die Gegenbeschworung. Auch dafur bietet wieder del 
Avesta sprechende Belege. Hier ist aber auch alsbald ein weiterer 
Ubergang nahegelegt: die Anrufung beschrankt sich nicht auf die 
Abwehr des tfbels, sondern sie wird zum gluckverheiBenden Wort, 
zum Segensspruch (Avesta, Ya?na III, Iff.). Der Segensspruch 
kann sich dann, analog der Beschworung, weiterhin zum Segenswort 
verkiirzen, und das Segenswort schlieBhch zur bloBen Bekraftigung 
verblassen, wie in dem stabil gewordenen SchluBwort »Amen« 
unserer Gebete. 

Auf diese Weise sind Segensspruch und Segenswort zu Bestand- 
teilen der wichtigsten und allgemeinsten Form der Gebete, des Bitt- 
und Dankgebets, geworden. Dieses Gebet selbst bildet aber das 
spezifische Merkmal des religiosen gegenuber dem vorreligiosen Kul- 
tus, und es begleitet jenen von seinen Anfangen an bis auf die Hohe 
seiner Entwicklung. Mit der Annaherung an diese kann es dann 
zugleich je nach der Bichtung der rehgiosen Stimmung teils dem 
BuBgebet, teils der Lobpreisung den Platz raumen. Dabei handelt 
es sich aber nicht mehr um eine irgendwie scharf zu ziehende Grenze, 
wie bei dem Ubergang von der Beschworung zur Bitte, sondern 
jene Formen flieBen von Anfang an meinander, indem bald Bitte 
oder Dank oder beide vereint den Inhalt des Gebetes bilden, bald 
mit BuBe oder Lobpreisung sich verbinden. Solche Verbindungen 
entspringen unmittelbar aus den subjektiven Motiven, die aus 
den der Bitte zugrunde liegenden objektiven Bedurfmssen hervor- 
gehen, und die teils in der schuldbewuBten und trostbedurftigen 
Stimmimg des Betenden, teils in seiner Ehrfurcht vor der Gottheit 
lhre Quelle haben. Demnaeh erstrecken sich diese subjektiven 
Motive in beiden Fallen wieder nach verschiedenen Richtungen. 
Bei dem BuBgebet ist die Bitte um Hilfe gegen die seelische Not 
des Betenden gerichtet. Auf den fruheren Stufen des Gebetskultus 
pflegt diese Seel'ennot eine direkte Folge auBerer schwerer Sehick- 
sale, sei es des Einzelnen, sei es der Stammes- oder Volksgemeinschaft, 
zu sein. So dringt aus den BuBpsalmen der Babylonier wie der 
Israeliten uberall die Klage uber schweres auBeres Ungluok zu 
unserem Ohr. In viel spaterer Zeit erst erzeugt das sich mehr und 
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mehr vertiefende religiose Gefuhl rein aus sich selbst eine BuB- 
stimmnng. Sie hat vor allem in der indischen und christlichen 
Askese ihren Ausdruek gefunden. Hier ist das BuBgebet die in 
Worte umgesetzte Askese selbst, die, solange die BuBstimmung 
ihre ursprungliche Kraft bewahrt, eine naturliche Erganzung in der 
auBeren asketischen Kultubung findet, dann aber auch, wo diese 
schwindet, als ihre Stellvertreterin zuruekbleibt. 

Unter andem Bedingungen steht die Lobpreisung. Zu- 
naehst erscheint sie als eine naturliche und darum selten fehlende 
Begleiterin des Dankgebets. Von da aus ubertragt sie sich auf das 
Bittgebet. Sie geht hier meist der Bitte voraus: die Gottheit soil 
durch das gespendete Lob der Erhorung der Bitte geneigt gestimmt 
werden. Hier liegt dann weiterhm auch noch die dreifache Ver- 
bmdung von Bitt-, Lob- und Dankgebet nahe: der Betende sucht 
die Gottheit zu gewinnen, indem er sie preist und zugleich auf die 
Hilfe hinweist, die sie lhm vordem zuteil werden lieB. Eur alle diese 
Kombinationen bieten die biblischen Psalmen zahlreiche Belege 1 ). 
Der vorwaltende Eindruck ist uberall der eiher Captatio bene- 
volentiae gegenuber der Gottheit. Bezeichnend fur dieses, be- 
sonders die Anfange religioser Hymnendiehtung beherrschende Motiv 
ist die in babylonischen wie iranisehen und indischen Bitualtexten 
haufig vorkommende Verbindung mit Damonenbeschworungen. Un- 
verkennbar tritt nun aber unter der Wirkung der in andem Gebets- 
formen herrschenden religiosen Stimmungen ein allmahlicher Be- 
deutungswandel ein. Hier spielt dann besonders die in den Un- 
sterblichkeitskulten zur Vorherrschaft gelangte Riehtung des Bitt- 
gebets auf das Jenseits eine wichtige Rolle. Wie aus dem Bitt- 
und dem BuBgebet, so schwinden jedoch schlieBlich auch aus der 
Lobpreisung die egoistischen Triebfedern. Der Preis der Gottheit 
wird zum Selbstzweck, zum Ausdruek unbedingter bewundernder 
Hingabe 2 ). Diese Konzentration der Stimmung, durch die sich die 

x ) Es seien beispielsweise angefuhrt: 1. Bittgebete Ps 13, 17, 42, 64, 70, 
2. Dankgebete Ps 3, 9, 3. BuBgebete Ps 6, 8, 9, 11; 4. Lobpreisungen Ps. 11, 
18, 19, 23, 75, 96; 5. Lobpreisungen mit Bitte Ps. 13, 56, 102; 6. Lobpreisungen 
mit Dankgebet Ps. 98, 103; 7. Lobpreisungen mit Dank und Bitte Ps. 74. 

a ) DaB es mcht moglich ist, diese psychologische Entwicklung zugleich 
als eine chronologische an den groBen Gebetssamrolungen der Kulturvolker 
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Lobpreisung vor den andem Gebetsformen auszeicbnet, findet noch 
in einer andern wichtigen Eigenschaft ihren Ausdruck, durch die 
sie vor allem in einen Gegensatz zum BuBgebet tritt. Die Lob- 
preisung wendet sieh in der Regel nur an einen Gott. Wohl kann 
in einer Reihe verscbiedener Gebete in dem einen diese, in dem 
andem jene Gottheit gepriesen werden. In dem einzelnen Gebet 
duldet der Gott, dem gehuldigt wird, keine andem Gotter neben 
sich. Man bat diese Erscheinung, die uns am augenfalligsten in der 
babylonischen Gebetsdichtung begegnet, aber auoh anderwarts nicht 
fehlt, auf eine monotheistiscbe Stromung innerhalb der poly- 
theistischen Religionen oder sogar aul einen vorangegangenen Mono- 
tbeismus gedeutet 1 ). Docb jene Konzentration der religiosen Hul- 
digung mag immerhin die Ausbildung eines herrschenden Gottes 
unterstutzen. An sich ist sie keine Wirkung der Religion als solcher, 
sondem eine psychologisch notwendige Wirkung der Lobpreisung, 
die dann auch auf das Bitt- und Dankgebet ubergehen kann, nament- 
lieh wo sich diese mit der Lobpreisung verbinden. DaB sich aber 
die letztere auf eine einzige Gotterpersonlichkeit beschrankt, dies 
hat sein zwingendes Motiv darin, daB jedes einem andem Gott ge- 
spendete Lob die Verherrlichung des einen, dem sieh das Gebet 
zuwendet, beeintrachtigen wurde. Der uberzeugende Beweis hierfur 
liegt denn auch in dem BuBgebet, das genau die entgegengesetzte 
Eigenschaft hat. In ihm zahlt der Betende die ganze Reihe der 

nachzuweisen, mufi freilich zugestanden werden. Abgesehen von den Schvierig- 
keiten der Chronologie alterer Literaturdenkmaler, ist das um so wemger moglich, 
als, wie uns noch die heutige Gebetshturgie unserer Kirchen lehren kann, die ver- 
schiedenen Stufen des Bitt- und BuBgebets und der Lobpreisung nebencinander 
vorkommen Man vergleiche z. B. aus der babylonischen Hymnenliteratur das 
Gebet Assurbanipals an den Mondgott und das beruhmte Gebet an Marduk, 
jenes uberschwanglich, aber gleichwohl noch in Damonenbeschworungen aus- 
mundend, dieses mit seiner Schilderung der Herrhchkeit Gottes und der nur 
auf das allgemeine Heil des Leibes und der Seele genchteten Bitte (H. Zimmern, 
Der Alte Orient, VII, 3, S Ilf. und S. 15f,). Oder man nehme unter den Psalmen 
den Ps 6, wo die Lobpreisung Jahwes geradezu als em Lohn erscheint, der ihm 
fur seine Hilfe zuteil werden soil, und die hochgestimmte Lobpreisung des Gottes 
m Ps. 8, wohl dem Sehonsten, was die religiose Literatur aller Zeiten in dieser 
Gattung hervorgebracht hat. 

x ) A. Jeremias, Monotheistische Stromungen innerhalb der babylonischen 
Religion, 1904, S. 23ff. 
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Gotter auf, gegen die er moglieherweise gefehlt hat; ja zuweilen 
versaumt er nicht, nachdem er alle Namen genannt, sich auch noch 
an die unbekannten Gotter, die er beleidigt haben konnte, zu 
wenden. Wie die Lobpreisung die Beschrankung auf den Gegen- 
stand des Lobes, so heischt eben die Eurcht vor dem Zorn der 
Gottheit die angstliche Umsehau nach alien mogliehen Gottem, 
die dem Betenden das Unheil, das ihn getroffen, zugefugt haben 
konnten. 

Zu dem Imperativ der Beschworumg, der im BuB- wie im Bitt- 
gebet immer noch anklingt, bildet sehiieBlich eine letzte sprachliche 
Kulthandlung, die im weiteren Sinne ebenfalls den Gebetsformen 
zugezahlt werden darf, einen Gegensatz und zugleich eine Er- 
ganzung: die Erage an die Gottheit. Die Antwort, die auf 
solche Erage durch den Mund eines von der Gottheit hierzu Aus- 
ersehenen, meist in Ekstase und Vision des Verkehrs mit ihr ge- 
wurdigten erzielt wird, ist der Orakelspruch. Als Antwort auf 
eine der Gottheit vorgetragene Bitte erganzt er das Bittgebet. Als 
Kundgebung der Gottheit an den Menschen reicht er aber in das 
umfassendere Gebiet des Orakelwesens hinem, das in seinen hierher 
gehorigen auBeren Kulthandlungen mit den Opferhandlungen in 
nachster genetischer Beziehung steht. 

c. Die Ausgangspunkte der religiosen Opferhandlungen. 

Die Hauptformen des Opferkultus sind wegen ihres nahen Zu- 
sammenhangs mit dem Seelen- und Gotterkult bereits eingehend 
geschildert worden (Bd. 4 2 , S. 421 ff. und oben S. 93 ff.). Es bedarf 
darum hier nur eines kurzen Buekblicks auf die dort gewonnenen 
Ergebnisse, um auf Grund der oben erorterten allgemeinen Merkmale 
des religiosen Kultus die Grenze zu bestimmen, wo das Opfer erne 
religiose Bedeutung gewinnt, und um auf die Einflusse hinzuweisen, 
die der Opferkult auf die religiose Entwicklung ausubt. 

Nun liegt der Ursprung der Opfermotive, ganz wie der des 
Gebets, bereits im vorreligiosen Kultus. Wurzelt doch die primi- 
tive Opferhandlung sichtlich in den Zauberbrauchen, bei denen 
bestimmte Gegenstande, wie Tabak und andere Zauberkrauter, be- 
rauschende S&fte, zuweilen auch Totemtiere oder Teile von ihnen 
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zur Beschworung der Damonen verwendet werden 1 ). Die Zauber- 
objekte und Zauberhandlungen erschemen hier als unmittelbare 
Unterstutzungsmittel der sie begleitenden Beschworungsworte. Beide 
stimmen daher auch in lhrer Bedeutung wesentlich uberein : sie 
wollen einen magischen Zwang auf die damonischen Machte aus- 
uben; der Gedanke der Brtte und der Wunsch, jene gunstig zu 
stimmen, liegt ihnen noch fern. Sie stehen bier m enger Verbm- 
dung mit den Pormen der Lustration und den diesen zugrunde 
liegenden Tabuvorstellungen, die m ihren Anfangen gleichfalls in 
den Zauber- und Damonenglauben zuruckreicben. Yon dem Leich- 
nam, der Woehnerin, dem Kranken, endlicb von ungewohnlichen, 
durch ihre besonderen Eigenschaften die Scbeu des Naturmenschen 
erregenden Gegenstanden geben damoniscbe Einflusse aus, die 1m 
Sinne des direkten, von Seele auf Seele gerichteten Zaubers 
das eigene Leben bedrohen, und die daher in naturlieber Beak- 
tion gegen diese Gefahr Abwehrh andlungen auslosen 2 ). Solcher 
Abwehrbandlungen gibt es zwei: die Damonenbesehworung nut 
der sie begleitenden Darbrmgung zauberwirkender Objekte und 
die Reinigung durcb Wasser oder Eeuer. Beide bilden in ahn- 
lichem Sinne Ausgangspunkte der auBeren Kulthandlung, wie die 
Damonenbesehworungen solcbe der Gebetsformen. Die Lustration 
stebt als eine Sehutzhandlung, die sich abwehrend gegen den 
auBeren Gegenstand kehrt, der als Sitz damonischer Krafte gilt, 
und den durch diese Bedrohten von deren scbadigenden Wirkungen 
befreien will, in der Mitte zwisehen den objektiv und den subjektiv 
gerichteten auBeren Kulthandlungen. In der Tat ist sie beides zu- 
gleich: der objektive und der subjektive Zweck, der sich bei der 
entwickelteren Kulthandlung in die objektive Opferhandlung und 
in die subjektive Heiligungszeremonie spaltet, ist bei der primitiven 
Lustration noch zur Einheit verbunden. Sie ist kerne Opferhand- 
lung; dazu fehlt lhr das diese begleitende Motiv emer verandem- 
den Einwirkung auf das Kultobjekt, das sie femzuhalten, nicht 
zu eigenem Vorteil gunstig zu stimmen sucht. Sie ist aber auch 
keine Heiligungszeremonie. Denn es ist zunachst nur die Be- 


*) Vgl. Bel. 4\ S. 528 fE. 
a ) Ebenda 8. 390ff., 421 ft 
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freiung von damonischem Zauber, die sie bezweckt; es fehlt noch 
die erganzende positive Seite: die Werterhohung der eigenen Per- 
sonliehbeit. Daran andert es niehts, daB die Reinigungshand- 
lungen bei dem Ubergang m die Heiligung auBerlich 1m wesent- 
lichen unverandert bleiben. Pur die ursprungliche Stellung der 
Lustration ist es aber bezeichnend, daB sie in einzelnen ihxer Er- 
seheinungsformen fortan eine doppelte Bedeutung bewahrt. Dies 
zeigt namentlich die fruhe sehon stellvertretend iur die Feuer- 
lustration eingetretene Raueherung. In ihrer primitiven Ver- 
wendung, von der uns noch. Spuren in den dualistischen Riten 
des Avesta und der Yeden begegnen, soli auch sie die feind- 
lichen Damonen von der Person des Opfernden femhalten. Mehr 
und mehr wird sie dann aber zu emer den Gottem wohlgefalligen 
Handlung. Nun werden daher wohlrieehende Krauter und Harze 
dem brennenden Holz beigemischt, damit der aufsteigende Rauch 
nicht nur den Gottem gefalle, sondern den in den Wohlgeruch 
gehullten Opfernden selbst heihge. Gehort daher auch das Raueh- 
opfer in dieser Form erst emer spaten Stufe des Opferkultus an, 
auf der bereits das Motiv der Gabe an die Gottheit zur Herr- 
schaft gelangt ist, so wirft doch die Affmitat, die hier noch Opfer 
und Lustration bekunden, ein bezeichnendes Licht auf jene Vor- 
stufen, wo in der primitiven Lustration die Motive beider iiber- 
haupt nicht geschieden sind. 

Das eigentliche Opfer beginnt nun da, wo sich aus dieser ur- 
spriraglichen Indifferenz die objektiven Motive zu verselbstandigen 
beginnen und m besonderen, ausschheBlieh auf das damomsche 
Objekt geiichteten Handlungen nach auBen treten. Das will selbst- 
verstandlich nicht bedeuten, daB nicht auch hier das subjektive 
Begehren entscheidend ware. Aber es ist in den aus lhm entsprin- 
genden Handlungen eine Differenzierung eingetreten, vermoge deren 
fur gewisse unter ihnen das Kultobjekt, fur andere das handelnde 
Subjekt zum Zielpunkt der Handlungen wird. Dabei erfolgt jedoch 
diese Differenzierung zunachst -einseitig, indem die objektiv ge- 
richteten Handlungen der deutlichen Sonderung der subjektiven 
vorausgehen. So treffen wir denn ausgepragte OpferhandKmgen 
schon auf einer Stufe religioser Entwicklung an, auf der die Lustration 
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noch ganz ihre abwehrende, der Damonenfurcht entsprungene Ten- 
denz bewahrt hat. Dies entspricht durchaus der Tatsache, daB 
die Opferidee uberhaupt ungleich fruher entsteht als die der reh- 
giosen Heiligung, ja daB diese letztere erst unter der starken Mit- 
wirkung eines bereits entwiekelten Opferkultus zur Entwicklung 
gelangt. Diese Rticklenkung vom Objekt zum Subjekt ist sichtlich 
ein ahnlicher Ausdruck der allmahlichen Yerinnerlichung der reli- 
giosen Motive, wie wir eine solche bei den dem Opferkult parallel 
gehenden Gebetsformen beobachten. Innerhalb des Opferkultus 
selbst bilden aber die Entwicklung der Tabu- und die der Gotter- 
vorstellungen die beiden wieder eng verbundenen Hauptmotive. 
Die Tabugebote gehen den Gottem voran. Sie reiehen in den 
fruhesten Seelen- und Totemkult zuruck. Der Leichnam, die 
Kleider, die Hutte des Verstorbenen, sodann die Totemtiere, uber- 
haupt aber alles, was der Sitz damonischer Maehte sein kann, 
gelten als tabu. Hier regt sich uberall schon, wo das auf dem 
Gegenstand ruhende Tabu verletzt wird, der Trieb, eine solche 
Handlung durch eine andere ungeschehen zu machen. Wie die Be- 
schworung da, wo sie als Ursache drohenden Unheils angesehen 
wird, die Gegenbeschworung, so fordert die Gefahr, die aus der 
Beruhrung des damonenhaften Objektes entspringt, einen Gegen- 
zauber heraus, der, gemaJB der Assoziation gleichartiger Wirkungen 
und Gegenwirkungen, ebenfalls in einer Handlung besteht. Auf 
der Stufe des Damonenglaubens ist diese Unheil abwehrende Hand- 
lung die Lustration: sie macht die gefahrliche Beruhrung mit dem 
damonischen Objekt ungeschehen, indem sie im buchstablichen 
Sinne dessen Spuren entfernt. Stehen so die primitiveren Tabu- 
brauche noch aufierhalb des Opfergedankens, so andert sich jedoch 
die Lage in dem Augenbliek, wo das Objekt, das tabu fur den 
Menschen ist, jenseits der Sphare der in unmittelbarem Kontakt mit 
ihm stehenden Umgebung gedacht wird, oder wo es zwar durch 
einen dieser Umgebung angehorenden Gegenstand vertreten, selbst 
aber der Beruhrung unzuganglich ist. Dieser Schritt wird unver- 
meidlich vollzogen, sobald die Tabuvorstellungen auf die Gotter 
iibertragen werden. Konnen jene auf den Gott selbst direkt nicht 
ubergreifen, so erstrecken sie sich um so mehr auf alles was 
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mit dem Gott in Beziehung stebt, den heiligen Platz, den Tempel, 
das Kultmal, das heilige Tier, das Gotterbild, scblieBlicb auf den 
Priester oder Herrscher (S. 828ff.). Wie diese irdischen Personen 
und Dinge die Angriffspunbte sind, von denen die frnher gescbil- 
derten VerauBerlicbungen und Wucberungen der Tabugebote aus- 
gehen, so bilden sie anderseits die Ausgangspunkte von Hand- 
lungen, die ganz im Sinne der Lustration eine vorangegangene 
Yerfehlung wieder aufbeben. Indem aber hier an die Stelle des 
in unmittelbarer Nabe wirksamen Damons der in der Feme weilende 
Gott tritt, mmmt jener Gegenzauber der Beinigung Handlungen 
zu Hilfe, die die namlicbe zauberhafte Wirbung auf den der Be- 
ruhrung unzuganglicben Gott ausuben sollen. Unter den fruhesten 
Formen dieser Zom und Strafe der Gotter herausfordernden Ver- 
fehlungen stehen zuerst solche im Vordergrund, bei denen die 
unmittelbare Berubrung eines mit dem Tabu gottlicber Heiligbeit 
versehenen Gegenstandes und die Furcbt vor dem in der Feme 
weilenden Gott zusammenwirken. Das Gotterbild, beilige Tiere, 
Bezirke und Gegenstande, Priester und Herrscber gelten nun m 
doppeltem Sinne als tabu: nieht bloB weil sie es, abnlich den 
damoniscben Objekten des primitiven Zauberkultus , selbst sind, 
sondem well ibre Beruhrung aucb auf den fernen Gott wirkt, der 
in den ibm gebeiligten Gegenstanden anwesend gedacbt wird. Yon 
der ersten dieser Yerfeblungen bann die Lustration befreien. Die 
zweite bedarf anderer, in die Feme reichender Handlungen, die, 
wenn sie aucb vermoge der naturlicben Sebranken menschlicben 
Tuns nicbt ms Unendlicbe reicben, immerbin indirekt eine solcbe 
Wirkung ausuben, indem sie auBere Objekte zu Hilfe nehmen, die 
zu den bimmlischen oder unterirdiscben Machten in unmittelbare 
Beziebung gebracbt werden. 

Zauberbandlungen dieser Art, die durcb auBere Mittel eine 
Wirkung auf die Gotter erstreben, sind nun die Opferhand- 
lungen; und das zauberkraftige Objekt, das in der Hand des 
Menscben diese Wirkung vermittelt, wird im gegenstandlichen 
Sinne das Opfer genannt. Es ist je nacb der Natur dieses Ob- 
jektes Menschenopfer, Tieropfer, Blutopfer, Fettopfer, Frueht- 
opfer, Speiseopfer usw. Alle diese Opferobjekte veremen mit der 
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Eigenschaft eines Wertgehalts fur den opfemden Mensohen die 
ernes spezifischen zauberhaften Einflusses auf die Gottheit. Dem 
entspreehend uberschreitet auch der Zweck des beginnenden Opfer- 
kultus noeb -wenig die Sphare des Damonenkults. Er ist nur mit 
der erhabeneren Natur der Gottervorstellungen umfassender ge- 
worden, indem zu dem Streben, sich vor den Gottem von der Ver- 
letzung der Tabugebote zu reinigen, vermoge der naturliehen Ver- 
bindung der Affekte der Eurcht und des Hoffens das andere hin- 
zutritt, sie zu bevorstehenden Untemehmungen zu gewinnen, und 
endiich das noch allgemeinere, sie fur Gegenwart und Zukunft 
immerdar gunstig zu stimmen. Euhren die ersteren beiden Anlasse 
zunaehst zu wechselnden Opferhandlungen, so fuhrt die zweite 
Bedingung zu einem regelmaBigen Opferkult, wie er, zusammen- 
hangend mit der Sonderung der Kulturgebiete und ihrer Gotter 
und mit der Ordnung der kultischen Jahresfeste, einen wichtigen 
Bestandteil der entwickelteren Gotterkulte bildet. Demnach fuhren 
die Tabuvorstellungen zur Opferhandlung als der ihnen adaquaten 
Aufierung, sobald das Tabu auf die Gotter bezogen wird. 
Denn nun bedari es besonderer Handlungen, die, indem sie der 
Abwendung eines durch die Yerletzung eines solchen Tabu hocbster 
Stufe drohenden Unbeils dienen, zugleich den Schutz der Gotter 
gewmnen. In der Eurcht vor den Gottem fmdet das Tabu, das auf 
ihnen ruht, mcht minder wie in der Hoffnung auf die schutzende 
Wirkung der dem Tabu als dessen positive Erganzung zugehorigen 
Heiligung der Gotter seinen subjektiven Ausdruck. So vereinen sich 
die Affekte der Eurcht und der Hoffnung in jeder Opferhandlung. 

Ist das ‘Opfer nach seiner Eutstehung em Produkt der Ver- 
schmelzung von Tabu- und Gottervorstellungen, so ist aber darin 
auch ausgesprochen, daB es in Zaubervorstellungen wurzelt. 
An dem Tabu haftet das Motiv einer von dem Objekt, in diesem 
Eall also einer von der Gottheit ausgehenden magischen Wirkung. 
Anderseits will der Opfemde selbst durch seine Handlung eine ma- 
gische Wirkung auf die Gottheit ausuben. So begreift es sich, daB 
in den friihesten uns zuganghchen Opferkulten die Gotter selbst 
als Opfernde gelten. Menschen und Gotter opfem gemeinsam: die 
Menschen, um die Gotter zu eigenen Opferhandlungen anzuregen, 
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die Gotter, tun durch ihre Opfer den Zauber auszuuben, dureh den 
die Wunsebe der Opfemden erfullt werden. So bietet sich hier auf 
der Stufe des Gotter kultus ein analoges Verhaltnis wie bei den 
Damonenkulten, wo z. B. bei den primitiven Ackerkolten die 
Damonen durch orgiastische Tanze zu ihrer Tatigkeit angeregt 
werden sollen. Kommt dann bei jenen gemeinsamen Opferkulten der 
Gotter und Menschen noch der an den Jahreswechsel gebundene 
Mythus yom Tod und der Wiedergeburt eines Gottes hinzu, so 
ist damit zugleich die Yorstellung von einer Selbstopferung des 
Gottes und ihre kultische llbertragung auf den als Vertreter des 
Gottes geopferten Menschen nahe gelegt (vgl. oben S. 93 ff), 

Gegenuber diesem fruhen Zauberopfer bezeichnet nun die Auf- 
fassung des Opfers als eines Geschenkes an die Gottheit eine 
der wichtigsten weiteren Phasen dieser Entwicklung. In Wahrheit 
ist sie aber ebensowenig das ursprungliche wie das endgultige Opfer- 
motiv. Vielmehr gibt sich das erstere sowohl in der Besehaffenheit 
der Opferobjekte wie in den begleitenden Handlungen deuthch als 
ein rein magisches zu erkennen. Nicht dei auBere Wert der 
Objekte ist fur die Verwendung zum Opfer entscheidend, sondem 
ihre magisehe Natur. Sie haftet nach der bereits im Mythenmarchen 
sich auspragenden Stufenfolge in erster Linie am Tier und nur 
unter besonderen Bedingungen am Menschen, namentlich wenn 
dieser der Vertreter eines Gottes ist. Auch pflegen unter den Tieren 
nur bestimmte zum Opfer gewahlt zu werden, und es ist zu ver- 
muten, daB zunachst die Totemtiere diesen Vorzug genossen, wenn 
auch manche Verschiebungen fruhe schon eingetreten sein mogen, 
ebenso wie dies bei der hiermit nahe zusammenhangenden Schei- 
dung der reinen und der unreinen Tiere geschah. Unter den Teilen 
des Tieres sind dann weiterhin keineswegs alle gleich geeignet zum 
Opfer, sondem durchgehends stehen das Blut und das Pett alien 
andem voran. Beide sind, wie wir wissen, Seelentrager: das Blut 
als solches, das Fett der Eingeweide durch die von ihm umh ullte 
Niere, auBerdem wohl auch dadurch, daB es beim Brandopfer die 
Flamme nahrt, deren Bauch zu den Gottem aufsteigt. Von den 
Seelentragem aber wissen wir, daB sie schon auf Erden von Mensch 
zu Mensch als Amulette und andere Zaubermittel magisehe Wir- 

Wundt, Volkerpsychologie VI, 2,Aufl 30 
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kungen ausiiben (Bd. 4 2 , S. 298ff.). 1st damit bereits die ur- 
sprungliche Natur des Opfers als eines auf die Gotter ausgeubten 
Zaubers nahegelegt, so bestatigen das auBerdem die begleitenden 
Beschworungsformeln sowie die strengen rituellen Vorschnften, die 
das Opfer umgeben, und die fur eine magische Handlung, die 
als solche stets an strenge Einbaltung der Formen gebunden ist, 
nicbt aber fur ein frei dargebotenes Geschenb einen Sinn haben. 
Nachdem sich erst die rituelle Form fixiert hat, wirkt sie dann 
freilich durch sich selbst, als geheiligte Uberlieferung, die nun 
auch weitere Inhalte aufnehmen kann. Fur die Art, wie man sich 
ursprixnglich die Seelentrager beim Opfer wirksam denkt, sind jedoch 
offenbar ihre sonstigen magischen Verwendungen von wegweisender 
Bedeutung. Von dem Blut, dem Herzen eines getoteten Menschen 
zu genieBen, gilt innerhalb der aninnstischen Vorstellungssphare als 
ein Mittel, sich dessen Kraft anzueignen. Ebenso kann das Essen 
von dem Fleiseh der Totemtiere eine rituolle Bedeutung gewinnen, 
die wahrschemlich auf das gleiche Motiv der Aneignung der m dem 
Tier verkorperten seelischen und magischen Krafte zuruckgeht 
(Bd. 4 2 , S. 98, 8851). DaB endlich das gleiche Motiv vor allem 
da wirkt, wo der Gott selbst in einem ihn vertretenden Menschen 
geopfert wird, liegt nahe genug, ebenso, daB sich damit das Essen 
dieses Opfers in der Absicht, der Eigenschaften des Gottes selbst 
teilhaft zu werden, verbmden kann. 

d. Das Opfermahl. Die Heiligung des Opfernden. 

Mit dem objektiven Zauberzweck kann sich demnach, wie diese 
Motive der Aneignung verraten, von Anfang an ein subjektiver 
verbinden, der in der Wirkung auf den Opfernden selbst besteht. 
Wird durch diese jener erste Zweck in den Hintergrund gedrangt, 
so kann aber das Opfer schheBlich seiner objektiven Bedeutung 
ganz entfremdet werden. Einen Ubergang zu diesen subjektiv ge- 
richteten magischen Motiven vermittelt bereits das Streben, dem 
Opfer die Eigenschaften mitzuteilen, durch die es auf den Willen 
der Gotter einwirken kann. Solchem Zweck dient zunaehst die 
Wahl gewisser zum Opfer besonders bevorzugter Tiere und Korper- 
teile. Dazu kommen zeremonielle Vorbereitungen, die dem Opfer 
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eine spezifiseke Heiligkeit verleiken sollen. Schon die Bestimmung 
geopfert zu werden kann ein solches Heiligungsmittel sein. Der 
heilige Zweek, zu dem es ausersehen ist, wirkt nach einer auf 
mvthologischem Gebiet uberall wiederkehrenden Assoziation auf das 
Opfer zuruck. Diese Wirkung zieht dann eine weitere wichtige 
Eolge nach sich. Der Opfernde will selbst an der Heiligkeit seines 
Opfers teilnehmen. Ist daher auch das letztere in erster Linie dem 
Gott bestimmt, so genieBt doch auch der Opfernde von dessen 
Eleisch, oder er laBt zwar die bevorzugten Teile dem Gott, sucht 
aber duich die ubrigen eine der gottlichen nahekommende Heilig- 
keit zu gewinnen. So wird das Opfer zum Opfermahl. Dieses 
pflegt fruhe schon ein so wesentlicher Bestandteil der Opferhand- 
lung zu sein, daB man in der dureh das Mahl hergestellten Ge- 
meinschaft mit der Gottheit den ursprungliehen Sinn des Opfers 
gesehen hat 1 ). Nach der gesamten Natur der Anschauungen, zu 
denen es gehort, bezweckt aber das ursprungliche Opfermakl nicht 
sowohl eine Teilnahme an dem GenuB des der Gottheit dargebrachten 
Opfers — dazu kann es erst kommen, wenn das Opfer selbst die 
Bedeutung ernes Geschenkes angenommen hat — als vielmehr eine 
Teilnahme an dem Zauber, den es auf die Gottheit ausuben soil, 
und der vermoge der gottlichen Eigenschaften des Opfertiers uber- 
dies zu einer magischen Wirkung der Gottheit auf den Opfernden 
wird. Die sprechendsten Zeugnisse hierfur bieten die Zeremonien, 
die das rituelle Menschenopfer, wo es sich selbst oder in seinen 
Naehwirkungen erhalten hat, umgeben. Dabei ist zu bemerken, 
daB, in so fruhe Zeiten auch jener rohe Kannibalismus zuruckreicht, 
dessen Motiv in der Aneignung der korperlichen wie seelischen 
Krafte des Getoteten besteht, dennoch das Menschenopfer 
wahrscheinlich eine viel spatere Erscheinung ist, die im Wende- 
punkt zweier Zeitalter des Opferkultus liegt. Fur den Primitiven 
ist das Tier gerade in jenen Zaubereigenschaften. die fur den Ur- 
sprung des Opfers in Betracht kommen, dem Menschen uber- 
geordnet. Darauf, daB das Tieropfer das ursprungliche gewesen 
ist, weisen daher auch besonders die totemistisehen Brauche der 
Australier sowie die Traditionen mancher Indianerstamme uber 


x ) W. R. Smith, Die Religion der Semiten, S. 206 ff. 
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das Essen der Totemtiere hin. Dock nachdem der Glaube an die 
Uberlegenheit der Tiere geschwunden, greift nun die Heiligung 
der Gotter miter der Herrschaft der anthropomorpben Gotter- 
vorstellungen zunachst auf den im Kultus den Gott vertreterden 
Menseben uber. Dadureh wird der Mensch zum hochsten Opfer- 
objekt, freilieh noch immer nicht, weil er an sich das wertvollste 
wSre — die Verbrecher, die in Mexiko zumeist zu Opfem auserseben 
wurden, galten kaum als solche, da sie obnedies bingericbtet wurden, 
— sondem weil sieh dexn Menseben vor andem lebenden Wesen jene 
Heiligkeit mitteilen laBt, die ihn den Gottern gleichstellt. Dieses 
Menscbenopfer wird dann aber in einer spateren Zeit in einer dop- 
pelten Form abgelost. Einerseits tritt ein Speiseopfer an seine Stelle, 
vielleicbt das ursprungliehste, das im Gotterkultus vorkommt: ein 
den Gott derstellendes Geback wird von den Opfemden verzehrt. 
Anderseits bietet das Tier Ersatz fur den Menseben- Letzteres liegt 
um so naber, da im ganzen das Tieiopfer das altere ist. In beiden 
Fallen bebalt jedocb das Opfer zunachst seine magische Bedeutung. 
An der Gestalt baftet ja nacb altem Seelenglauben die Seele selbst: 
hier also ist der in Mebl nacbgebildete Gott der Stellverireter des 
wirklicben Gottes; und das Tier bat, wie die begleitenden Weibe- 
zeremonien verraten, durcb diese seine beilige Bedeutung gewonnen. 
Immerhin kann auch bier, wie dies die Abram-Isaaklegerde zu 
lehren sebeint, der Gedanke der Stellvertretung sich einsebieben. 
Und indem auflerdem beim Menscbenopfer der Geopferte selbst 
unmittelbar dem Gott gebeiligt und dadurcb vergottkcht wird, gebt 
in das Tieropfer die Idee der Stellvertretung m doppelter Riehtung 
ein: es vertritt den Menseben und den Gott zugleicb, und es stellt 
so die magische Vereinigung zwiseben beiden her. 

Diese Vereinigung findet nun auch ihren Ausdruck im Opfer- 
mahl, von dem der Opfernde und der Gott genieBen. Auch diese 
Gemeinscbaft ist zunacbst voile magische Wirklicbkeit. In dem 
Blut des Opfertiers bleibt der Gott selbst gegenwdrtig. Damit tritt 
der Gott ein m die durcb das gemeinsame Mahl hergestellte Gemein- 
scbaft der Opfemden. Zugleicb aber wird jeder der Opfemden der 
Gottbeit verwandt, indem er von dem Opfer genieBt, in welcbem 
sie gegenwartig ist. Beide Motive sind wobl stets nebeneinander 
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wirksam, mag auch bald das eine, bald das andere im Vordergrund 
stehen. So bat bei den Israeliten vomehmlich die Idee des im 
Opfermabl geschlossenen Bnndes mit der Gottheit, in den antiken 
Mysterienkulten die der Heiligung nnd Yergottliebung des Opfemden 
ibre Ansbildung gefunden. Indem jedoeb diese beiden neuen Motive 
das ursprunglicbe des auf die Gottbeit ausgeubten direkten Zaubers 
allmablicb verdrangen, steigert sicb in ihnen zugleicb die Erhaben- 
beit der Gottervorstellungen. Je gewaltiger der Gott wird, tun so 
mebr schwindet die Hoffnnng einer in die Hand des Menschen 
gegebenen Zauberwirkung, die einen Zwang auf ibn ausiiben konnte. 
Dieser Zwang wird daber jetzt zu dem Wunsch, seine Gunst 
zu gewinnen. damit er drobendem Unbeil vorbeuge und kiinftige 
Geschicke zu glucklicbem Ausgang wende. So setzt sich mit der 
diesen Yorgangen immanenten psychologischen Notwendigkeit der 
magiscbe Zwang in das Streben nacb gottlicher Hilfe um. Wie die 
Zauberbescbworung in das Bittgebet, so gebt demnacb das Opfer 
aus einer Zauberbandlung in ein der Gottheit dargebotenes Ge- 
schenk uber; und wie von dem Bitt- das Dankgebet als seine 
unvermeidlicbe Erganzung sicb abzweigt, so gewinnt das Opfer als 
Geschenk, roh ausgedruckt, die doppelte Bedeutung einer Be- 
stecbung und einer Belobnung. Dieser Bedeutungswandel feblt 
keinem entwickelteren Opferkultus, und der besondere Gbarakter 
des Opfers findet daber in dem begleitenden Gebet seinen Ausdruck. 
Dem Bittgebet entspricbt das Gescbenk fur erwartete, dem Dank- 
gebet das fur genossene Wobltaten. Die Lobpreisung aber ist, wo 
sie nicbt blofi ein Nebenbestandteil von Bitte oder Dank ist, die- 
jenige Gebetsform, die vomebmlicb Platz greift, wo das begleitende 
Opfer zu bestimmten Jabresfesten gebort, die dem regelmaBigen 
Kultus eines Gottes bestimmt sind. In alien diesen Fallen hat 
ubrigens neben diesem die Yerhaltnisse des materiellen Yerkebrs 
auf den Himmel ubertragenden Gescbenkcbarakter das Opfer 
seine magiscbe Bedeutung nicbt eingebuBt. Schwindet aucb aus 
ihm unter dem EinfluB dieser neuen Bedeutung allmablich die 
objektive Seite einer magischen Wirkung auf die Gottbeit, so 
bleibt davon die andere, subjektive unberiihrt, nacb der das Opfer 
und speziell die mit der Gottbeit gemeinsam genossene Opfer- 



470 


Die Religion. 


speise eine heiligende Wirkung auf den Opfemden ausubt. Diese 
Tendenz tritt am entschiedensten da hervor, wo das Opfer der 
Yersohnung der Gottheit wegen einer gegen sie begangenen Ver- 
fehlung bestimmt und wo seine begleitende Gebetsform das BuB- 
gebet ist: bei dem Siihnopfer. Es ist die spateste, dem Ur- 
sprung aus den Seelenvorstellungen entfemteste Opferform. Ihre 
Entstebung setzt bereits die Idee des Geschenks voraus. Denn 
das Suhnopfer ist das Reuegeld, mit dem der Opfemde seine gegen 
die Gottheit begangene Scbuld abtragt. Aucb hier hat das Juden- 
tum diesen Gedanken, der in allem Opferkultus wiederkehrt, am 
scharfsten entwickelt. Durch das geopferte Lamm sebafft beim 
Versohnungsfest jeder sich Suhne fur die im vergangenen Jahr be- 
gangenen Verfehlungen gegen das Gesetz. Noch Christus sagt, er 
sei gekommen, »sein Leben als Losegeld zu geben fur viele« (Mark. 
10, 45). Hier ist mit dem Begriff des Geschenkes zugleicli der 
andere der Stellvertretung verbunden, wie wir ihn in der doppelten 
Form einer Hingabe an Stelle des Opfernden und einer Vertretung 
der im Opfer anwesend gedachten Gottheit selbst sich entwickeln 
sahen. Das Christentum vereinigt beide Seiten. Denn Christus ist 
gleiehzeitig der Mensch, der sich fur andere hingibt, und der Gott, 
der im Opfer wirksam ist. Indem hier der Mensch und der Gott eins 
sind, erhebt sich dann zugleich jenes jiidische Versohnungsopfer zu 
dem Gedanken der Welterlosung. Wie der einzelno fur seine Sunde 
zahlt mit dem Blut des Opferlamms, so ist Christus das »Lamm, 
das der Welt Sunden tragt« (Joh. 1, 29). Dieses Wort des Johannes- 
evangeliums gemahnt aber noch an einen andern Bitus, in welchem 
der Gedanke der Stellvertretung neben dem eigentlichen Opfer in 
emer weiteren, nicht minder an einstige Seelenvorstellungen er- 
innemden Form seinen Ausdruck gefunden hatte. Der in die Wiiste 
gesandte Bock tragt die Sunden des Yolkes Israel mit sich fort 
(Bd. 4 2 , S. 420f.). Hier hat die Idee der Stellvertretung zusammen 
mit der andern, uralten der Seelenubertragung zu einer Reinigungs- 
zeremonie geftihrt, die daneben den Charakter eines unblutigen 
Opfers an sich tragt: das in die Wiiste gesandte Opfertier entfernt, 
ahnlieh der Lustration durch Wasser oder Feuer, die befleckende 
Siinde aus der korperlichen Nahe des Opfernden. 
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e. Das Opfer als Geschenk an die Gottheit. Der Opfertod. 

Andere Erweiterungen der Opferidee, die mit der Umwandlung 
der Vorstellung eines magischen Zwangs auf den Willen der Gott- 
heit in die des Wunsches und der Bitte verbunden sind, ergeben 
sicb ans dem damit in den Yordergrund gehobenen Motiv des Ge- 
schenbs. An dieses ist untrennbar der des Wertes geknupft. Hier 
wird, gemaB der Ubertragung menschlicher Yerhaltnisse auf den 
Verbehr mit den Gottem, unvermeidlich die wertvollste Gabe zum 
wirksamsten Opfer. Doch das niemals ganz schwindende magisebe 
Motiv seheidet trotzdem von fruhe an zwischen irdisehen und gott- 
lichen Werten, — eine Scheidung, die, anfanglich wohl geringfugig, 
schlieBlich zur Kluft sich erweitem bann. Nicht auf die Quantitat, 
auf die Qualitat der Gabe bommt es an. Diese ist aber bei der 
Opfergabe in erster Linie von der Heiligbeit abhangig, die ihr ent- 
weder von Natur, Oder die ihr dureh die der Feier vorausgehenden 
Beinigungs- und Weihezeremonien zuko mm t. So ist beim Menschen- 
opfer, wo dieses die Form des Kindesopfers angenommen hat, der 
Erstgeborene das durch seine Geburtsvorrechte geheiligte Opfer. 
Ebenso beim Tieropfer der erste Wurf der Herde, dem spater die 
Erstlinge der Emte folgen. Es sind Objebte, auf denen der Segen 
eines gottlichen Yorzugs ruht. Damit ist noch eine andere Meta- 
morphose eingetreten: das blutige Tieropfer, das vorherrscht, so- 
lange der Opferkult ein reiner Zauberkult ist, wird zunaehst teil- 
weise und schlieBlich ganz abgelost von andem Opfergaben. Zu 
den Fruchten des Feldes tritt das Speiseopfer. Der besondere 
Wert dieses Opfers, der ihm m den Landern fruher Kultur, in 
China, Babylon und besonders in Indien weite Yerbreitung ver- 
schafft hat, liegt sichtlich darin, daB der Mensch in ihm das zum 
eigenen Leben Unentbehrliehste der Gottheit darbietet. Damit ist 
dann freilich auch eine Abschw&chung aller dieser Formen des Ge- 
schenkopfers nahegelegt, die an jene uralten Totenopfer anbnupft, 
bei denen der Tote zunaehst mit den wirklichen Gegenstanden, 
deren er im Jenseits bedarf, dann aber mit symbohschen Nach- 
bildungen derselben ausgestattet wird, von denen man hofft, daB 
sie sich im Jenseits in die wirklichen Objekte zurucbverwandeln, 
bis endlich, indem in diesem Fall die reale einer idealen Symbolik 



472 


Die Religion. 


weieht, in ihnen nnr nocli ein Ausdruck des eigenen fortdauem- 
den Gedenkens an die Yerstorbenen gesehen wird (Bd. 4 a , S. 448f.). 
So ist aueh das Speiseopfer friihe scbon ein Symbol geworden, 
das aber allerdings duroh die ihm mitgeteilte kultische Weihe 
daneben noch lange Zeit seine reale Bedeutung bewahrt bat. Dem 
Speiseopfer schlieBt sieb endlicb das Trankopfer an, in welchem 
zwei Motive zusammenwirken. Einerseits wird es beim unblutigen 
Opfer Ersatzmittel des Blutes, dessen Eigenscbaft als magisch wir- 
kender Seelentrager anf jenes ubertragen wird. Anderseits wird 
die Wahl des Opfertrankes von den snbjektiven Wirknngen be- 
stimmt, die er anf den Opfernden ausiibt. Der Somasaft, der Wein, 
sie verdanken ihre Yerwendung zum Opfer ihrer beranschenden 
Wirkung. In der Ekstase, die sie hervorbringen, betatigen sich 
dieselben seelischen Krafte m gesteigertem Grade, als deren Sitz 
das Blut gilt, und sie bewahren diese Eigenschaft aueh dann noeh, 
wenn diese stellvertretende Beziebung zum Blute geschwunden ist. 
Doch diese Wirkung fuhrt wiederum zur Voiberrschaft der sub- 
jektiven liber die objektiven Opfermotive, wie wir sie sohon im 
Opfermahl, teils in der Yorstellung der Gemeinscbaft mit der Gott- 
beit, teils in der der eigenen Heiligung, eintreten sahen. Der ge- 
nossene Opfertrank erzeugt beides: er erbebt den Ekstatiker in die 
Gemeinscbaft der Gotter, und er laBt ihn die Vergottlichung seiner 
eigenen Seele empfinden. Damit wird das Trankopfer zu einem der 
wichtigsten Vehikel fur die Umwandlung des Opfers uberbaupt in 
erne Heiligungszeremonie. 

Von einer ganz anderen Seite her kommt nun diesem Erfolg 
der Selbstaufhebung des eigentliehen Opfers durcb die Idee der 
eigenen Lauterung und Erbebung die Askese entgegen, die, wie 
wir fruher sahen (Bd. 4 2 , S. 433 ff.), ihrem Wesen nach ein Opfer 
ist, bei dem der Menscb sein eigenes Selbst hingibt. Bezeichnet 
die Askese in Fasten, Entbehrungen und freiwillig erduldeten Schmer- 
zen scbeinbar den auBersten Gegensatz zum Speise- und Tr anko pfer, 
so sind docb in den Wirkungen, die sie hervorbringen, beide ein- 
ander nahe verwandt. Die Askese kann eine Ekstase erzeugen, 
welche der aus dem Orgiasmus des Opfermahls oder der Erregung 
durch den Opfertrank bewirkten nicht nachsteht. Mehr noch als 
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bei diesen tritt aber bei ihr die subjektive Heiligung als das vor- 
berrscbende und zuletzt als das einzige Opfermotiv zutage. 

Auch in dieser Entwicklung fehlt es jedoch nicbt an Hem- 
mungen, die jene Vergeistigung und die damit verbundene Uber- 
fubrung des Opfers in einen reinen Heiligungsritus zuriickbalten 
oder in dem letzteren nachwirken konnen. Die m&ehtigste dieser 
Hemmungen gebt uuverkennbar von dem gleicben Motiv aus, das 
durcb die Verdiangung der urspriinglicben roben Opferformen, 
namentlicb des Tier- und des Menscbenopfers, das seinige zur Ver- 
geistigung der Opferidee beigetragen bat: von dem Motiv des Ge- 
scbenks. Indem die Opfergabe als eine Leistung aufgefaBt mtd, 
fur die der Opfemde eine Gegenleistung von der Gottbeit erwarten 
darf, wird das Opfer der Idee eines Handelsgeschafts zwiseben dem 
Menseben und der Gottbeit bedenklicb nabe geruckt, eine Gefabr 
der VerauBerlicbung, die aneb das Gebet mit sicb fubren kann, die 
aber doch dem Opfer als einer auBeren Handlung am meisten an- 
baftet. Mit besonderer Sebarfe bat diese notwendige Folge der 
Auffassung des Opfers als eines Gescbenks der israehtiscbe Kultus 
bervortreten lassen. Sie feblt aber aueb dem Cbristentum, nament- 
lieb in der dogmatiscben Form, in der Paulus die Lebre von der 
Erlosung begrundet bat, nicbt, wenngleicb scbon der israelitiscbe 
Priesterkodex und nocb eindringlicher Paulus in Ubereinstimmung 
mit den Evangelien auf die innere Lauterung der Seele als das not- 
wendige Komplement der auBeren Losung der Scbuld binweisen. 
Ihren klaisten Ausdruck findet diese Folgerung der Gescbenktheorie 
in der Anwendung auf die Erlosung der Menscbheit durcb Ohristus. 
Scbarfsinnig bat dies der groBe Scbolastiker Anselmus von Canter- 
bury in semem berubmten Beweis des Erlosungsdogmas gezeigt. Die 
unendlicbe Scbuld bedarf einer unendlicben Gabe zu ibrer Losung, 
also muBte Gott selbst sicb bingeben, um diese Scbuld zu tilgen. 
Eigentlich ist das kein von dem Scbolastiker erfundener Beweis, 
sondem nur die Wiedergabe eines Gedankens, der dem Urcbristen- 
tum als ein selbstverstandlicber gait. Wie der einzelne seine kleine 
Scbuld abzablt m dem Blut des La mms , das er opfert, so werden 
die Sunden der ganzen Menschbeit abgetragen durcb das unendlich 
wertvolle Opferblut Jesu. Diese Analogie ist fur jeden bindend. 
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der an die magische Kraft des Blutopfers glaubt, und mit Un- 
recht macht man daher der Scholastik diese YerauBerlichung des 
Opferbegriffs zum Vorwurf. Etwas von dem jus talionis dieser Be- 
trachtung steekt schon, als eine notwendige Folge des iiberkommenen 
Opferbegriffs, in dem christiichen Erlosungsgedanken. Aber darin 
hat die Seholastik dennoch gefehlt, daJB sie in ihrem einseitigen 
Intellektualismus fur alle andem Motive, die sieh von fruhe an mit 
jenem auBerlichen gemischt hatten und es sehheBlich ganz in den 
Hintergrund drangten, kein Auge besaB. Sie hat damit zugleich 
den Beweis geliefert, daB der Intellektualismus unzulanglich ist, 
am lrgend eine der groBen Schopfungen des menschliehen Geistes, 
und vor allem um die der Religion zu begreifen. Das Geschenk- 
motiv hat in der christiichen Gemeinde nicht durch die Kompen- 
sation von Schuld und Suhne, sondern durch das Gefuhl der sich 
selbst hingebenden Liebe seine Wirkung geubt, und diese Wirkung 
hat sich mit alien den andem Motiven verbunden, welche der 
Opferidee von so vielen Seiten her zuflossen, die oben aufzu- 
zeigen versucht wurde. Alle diese Motive vereinigten sich in dem 
einen Gedanken des Opfers als eines magisch-mystischen Symbols, 
in dem die einzelnen Elemente zu einem untrennbaren Ganzen 
verschmolzen waren. Dieses loste in seiner Gesamtwirkung das 
lebendige Gefuhl der Einheit des Menschen mit Gott aus, und es 
fand in dem Glauben an den als Mensch unter Menschen wan- 
delnden, selbst die Gottheit auf Erden darstellenden Gottmenschen 
Chris'tus seine Bekraftigung. Dies Symbol war in alien seinen Teilen 
ein magisches, aber es trug zugleich die Eahigkeit in sich, in ein 
ideales sich umzuwandeln. Der erste Schritt auf diesem Wege be- 
stand darin, daB der vermoge dieser magischen Bedeutung dem 
Opfer eigene Gedanke einer objektiven Wirkung zum Heil des 
Opfemden von Anfang an sich mit dem andern der subjektiven 
heiligenden Ruckwirkung auf lhn selber verband, um schlieBlich 
ganz in diesem unterzugehen. So sind von alien Seiten die gegen 
jene verauBerlichenden Motive reagierenden geistigen Krafte wirk- 
sam geworden, die in • ihrem Enderfolg die vollige Aufhebung des 
eigen thehen Opfers durch seinen TJbergang in eine Heiligungs- 
zeremonie erstreben. Daneben mogen dann immerhin in der Wirk- 
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liohkeit Eeste der alten Opferidee ebenso gut weiterbestehen, wie 
der primitive Seelen- und Zauberglaube teils in seinen ursprung- 
licben, teils in mannigfach umgewandelten Formen wahrscheinlich 
me ganz verschwinden wird. 

f. Die Heiligungsriten. Reinigung und Suhne. 

Dem Opfer als einem nacb auBen geriehteten Tun, das damo- 
nische oder gottliche Machte zu bezaubem, gunstig zu stimmen 
oder zu versohnen suebt, steht der Heiligungsritus als eine Kult- 
bandlung gegeniiber, die den Handelnden selbst zu ihrem Gegen- 
stand hat. Sie mil ihn befreien von der schadigenden Einwirkung 
boser Damonen oder von der Schuld, die er sich durch eigene Ver- 
fehlung zugezogen, oder sie mil ihn endlich zu einem gelauterten, 
die Mangel der sinnlichen Natur tiberwindenden Dasein erheben. 
Der Stufenleiter dieser Zwecke entsprechend sondem sich die Heili- 
gungBriten in zwei Unterformen. Davon hat die erste lediglich 
defensive und prohibitive Zwecke: das eigene Selbst reagiert gegen 
die magischen Krafte, die es geschadigt haben oder zu schadigen 
drohen. Die zweite ist auf eine innere XJmwandlung des eigenen 
Selbst gerichtet: sie erstrebt eine geistige Erhebung uber das sinn- 
liche Dasein, durch die dieses der Gottheit nahekomme. Wir konnen 
danach die erste Form als die der Reinigungs-, die zweite als 
die der Vergottlichungszeremonien bezeichnen. Unter ihnen 
sind die ersteren in ihren drei Unterformen der Lustration durch 
Wasser, durch Eeuer und durch Ubertragung bereits betrachtet 
worden. Hier bleibt uns daher nur iibng, dem Bedeutungswandel 
nachzugehen, den diese anfanglich dem primitiven Zauber- und 
Damonenglauben entspringenden Handlungen bei ihrer Ubemahme 
m den religiosen Kultus erfahren 1 ). 

Ihdem nun unter den drei erwahnten Eormen der Lustration 
die durch das Wasser die Oberhand gewinnt, geschieht dies auch 
in dem Sinne, daB jener Wandel der Anschauungen, der die 
Handlung aus einer reinen Abwehr damonischer Zaubermachte in 
eine wirkhche Heiligungszeremonie uberfuhrt, hauptsachlich bei 

l ) Zur allgememen Entwicklungsgesehichte der Reirugungs- und Heiligungs- 
zoremomen vgl. Bd. 4 2 , S. 409ff. und oben S. 309f. 
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der Wasserlustration sich vollzieht. Wenn aber das wesentliche 
Moment dieser Yeranderung zumeist darin gesehen wird, daB die 
ursprimglich rohe, sinnliebe Form der Handlung allmahlich ibrer 
sumlicben Bedeutung entkleidet und in das Symbol eines inneren 
geistigen Vorgangs ubergefuhrt werde, so trifft dies hocbstens fiir 
die Endglieder des ganzen Prozesses zu; die Zwischenglieder, in 
denen die psychologischen Motive des Yorgangs zu emem wesent- 
lichen Teile enthalten sind, werden dabei uberseben. Fiir sie ist 
vor allem das eine bedeutsam, daB in der Auffassung der Beini- 
gungszeremonie eine assoziative Yerscbiebung der Yorstellungen 
eintritt, wie sie auch sonst noch, besonders im Gebiet der Spracbe 
und Sitte, tiefgreifende Wandlungen des geistigen Gebalts der Er- 
scheinungen berbeifuhrt. Bei der ursprungliehen Lustration liegt 
der Zweck der Handlung ganz in der reinigenden Wirkung, die das 
Wasser vermoge seiner natiirbeben Eigenscbaften ausubt. Dabei 
kommt nicbt dem Wasser als solcbem eine magiscbe Kraft zu, sondem 
der Beseitigung der Spuren, die die Berubrung mit dem unreinen 
oder mit dem durch damonische Krafte sehadigenden Objekt zu- 
rucklieB. Darum ist auf dieser Stufe die Herkunft des zur Lustration 
dienenden Wassers gleicbgultig. Dies andert sich, sobald das Tabu 
damonisch wirkender Gegenstande in das Tabu des Gottlichen iiber- 
geht, das dem Mensehen Unbeil bringt, nicbt weil es ihn verun- 
reinigt oder direkt schadigt, sondern weil umgekehrt er selbst den 
Gegenstand durch seine Berubrung verunreinigt oder entheiligt. 
Jetzt bedarf vielmehr das Gotterbild oder der geheiligte Ort, die 
durch solche verbotene Berubrung geschadigt wurden, selbst einer 
Lustration zur Boseitigung der an ihnen haftenden Befleekung. 
Derjenige dagegen, der sich der Yerletzung dieses Tabu schuldig 
gemacht hat, bedarf nicbt der Beinigung, sondem der Siihne. 
Eine solche kann nun auf doppeltem Wege gescheben: entweder 
indem er durch eine nach auBen geriehtete Handlung die Gottbeit 
versobnt, also durch das Opfer; oder indem er selbst einer neuen, 
in ibrer Bedeutung wesenllich veranderten Form der Lustration 
unterworfen wird. Sie besteht in dor Beinigung von einem Frevel, 
der, weil er ein innerlicber des gegen ein gottliches Gebot handelnden 
Willens ist, liberbaupt nicht durch auBere Mittel, sondern nur durch 
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innere beseitigt werden kann. Dazu bedarf es aber nicht einer Yer- 
anderung der auBeren s inn lichen Beschaffenheit des Reinigungsmittels, 
sondem seiner geistigen Bedeutung: das Wasser muB selbst magische 
Krafte in sicb tragen. Daher von nun an besondere heilige Quellen 
oder Flusse als die Spender solch magisch wirkenden Wassers gelten. 
Dieser Wandel vollzieht sich, sobald jene neuen Bedingungen einer 
spezifischen Heiligkeit emtreten, um so leiehter, als dabei die 
an die Lustrationszeremonie gebnndene Vorstellung der magischen 
Wirkung von dem auBeren Effekt auf das Mittel, das diesen Effekt 
hervorbringt, ubergebt. Diese Yertausehung der Kausalglieder ge- 
schieht aber im Bereich der Zauberkausalitat gerade deshalb so 
leicht, well an und fur sich schon auf der ganzen Handlimg die Be- 
deutung des Magischen ruht, so daB es sich bier nur um erne Ver- 
schiebung des Schwerpunktes ernes diesem Ganzen eigenen Zaubers 
handelt. Damit ist jedoch die Reinigungszeremonie zu einer eigent- 
lichen Heiligungszeremonie geworden, die trotz der Ahnlichkeit 
ihrer auBeren Form und trotz ihrer genetischen Abhangigkeit von 
der Lustration im alten Sinne ihrem Wesen naeh em neuer kul- 
tischer Akt ist, der jetzt erst die Bedeutung eines rekgiosen Kult- 
aktes angenommen hat. Auch ist damit, insofem der materielle 
Entsuhnungsakt eine rein geistige Bedeutung gewinnt, die Hand- 
lung zu einem Symbol geworden. Dieses ist freilich noch ganz und 
gar ein reales magisches Symbol, wenn es auch, wie alle realen 
Symbole, die Fahigkeit in sich birgt, mit der zunehmenden Yer- 
geistigung der rekgiosen Ideen meinideales Symbolin dem oben 
erorterten Sinne uberzugehen (S . 471, 474). 41 

Zunachst bleiben hierbei als Handlungen, die unter dem gleichen 
Zeichen magischer Symbolik stehen, Opfer und Lustration, eng an- 
einander gebunden. Beide bilden die sich erganzenden Teile einer 
einzigen Kultzeremome, die in der sinnlichen Anschauung wie Ob- 
jekt und Subjekt zusammengehoren. Hieraus erklart sich denn 
auch die Erschemung, daB in manchen Fallen beide tatsachlieh 
in der Kulthandlung vollig verschmelzen konnen. So weiht Mose 
den Aaron und dessen Sohne, indem er Ohr, Daumen und groBe 
Zehe der reehten Seite mit dem Blut des Opfertiers bestreicht 
(8. Mos. 8, 28 f.), eine Zeremonie, bei der offenbar das Opferblut 
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zugleich als magisches Lustrationsmittel dient. Aaron selbst aber 
schlachtet am groBen Suhnetag von zwei Bocken den einen, urn 
mit dessen Blut den Altar zu besprengen und diesen so von der 
Unreinheit der Israeliten zu reinigen, indes er den andem mit den 
Sunden des Volkes in die Wuste schickt (3. Mos. 18, 14ff.) — eine 
Zeremonie, die das Opfer, die Reinigung mit Opferblut und die 
Reinigung durch Ubertragung in sich schlieBt. DaB auch den 
Griechen eine solche Yereinigung von Opfer und Lustration nicht 
fremd war, bezeugt das zurnende' Wort Heraklits: »Reinigung von 
Blutscbuld suchen sie vergebliek, indem sie sich mit Blut besudeln, 
wie wenn einer, der in Kot getreten, sich mit Kot abwaschen 
wollte« (Herakl. fr. 5 Diels). Bine solche Ubertragung ist naturlich 
erst da moglich, wo sich die Lustration ganz in cine magische Ein- 
wirkung umgewandelt hat, und wo nun das Blut vermoge der 
lhm vom primitiven Seelenglauben her anhaftenden Eigenschaften 
den Vorzug uber das ursprungliche Mittel der Romigung, das 
Wasser, gewinnen kann. Bezeichnend fur diese Umwandlung zu 
einem Trager magischer Wirkungen ist es iibrigens auch, daB 
die Waschung mit Wasser nunmehr der Besprengung Platz zu 
machen pflegt. Dient die einfache Waschung der Beseitigung einer 
Befleckung, so gibt die Besprengung der in der verwendeten Elussig- 
keit wirksam gedachten Emwirkung magischer Krafte einen simi- 
lichen Ausdruck. Li diesen Yerbmdungeu von Opfer und Reinigung 
bereitet sich aber zugleich jener Ubergang vor, den wir oben m der 
Entwieklung der Opferhandlungen sicli vollziehen sahen. Gleich 
dem Opfer wird der Reinigungsakt zu einer Heiligungszere- 
monie, deren vorherrschender und schlieBlich einziger Zweck in 
einer magischen Wirkung auf die Kultgemeinschaft und deren 
einzelne Mitglieder besteht. 

Gleichwohl bleibt auch nach diesem Ubergang der Lustration 
ihr besonderes Gebiet gewahrt. Ihr Zweck ist der hochsten Form 
der Heiligung, der Yergottlichung gegenuber ein vorbereitender: sie 
will, entsiindigen, um dadurch freien Raum zu schaffen fur die 
wirkliche Erhebung der Seele zur Gottheit. Jener Reinheit der 
Seele, welche die Yorbedingung ihrer Vergottlichung ist, stehen 
aber Hindemisse im Wege. Sie sind in der sinnlichen Natur des 
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Menschen begrundet und auBern sich in der Verfehlung gegen die 
Gebote des religiosen Kultus, oder, -was infolge der Auffassung des 
Ktdtus als einer religiosen Pflicht damit gleichbedeutend ist, in 
einer Verfehlung gegen die Gottheit. Dieser religiosen Ver- 
schuldnng oder Sunde steht die soziale Verschuldung als 
ein erganzender Begriff gegenuber, der den VerstoB gegen die 
Normen der Sitte oder der burgerlichen Beehtsordnnng in sich 
sehliefit. Beide zusammen, die religiose und die soziale Verschul- 
dung, bilden den allgememen Begriff der Schuld. Nun entziehen 
sich in der Wirklichkeit diese Formen, die religiose wie die soziale, 
vor allem deshalb einer sicheren Seheidung, weil schon auf einer 
verhaltnismaBig fruhen Stufe der Kultur der Bruch der Rechts- 
ordnung, falls er nicht bloB als eine zwischen den Einzelnen oder 
ihren Sippen auszumachende Btreitsache gilt, und der grobere Ver- 
stoB gegen die Sitte im allgenieinen zugleich als religiose Verfehlung 
angesehen werden. Die schuldhafte Handlung pflegt daher eine Ver- 
fehlung gegen die soziale und gegen die religiose Ordnung zugleich 
zu sein, und fur die Sunde im engeren und ausschlieBlichen Sinne 
bleibt nur die Ubertretung gewisser auBerer Kultusvorschriften als 
ein ihr allein zugehoriges Gebiet ubrig. Immerhin pflegt sich inner- 
halb der so gezogenen weiten Grenzen das Gebiet, das neben der 
religiosen eine soziale Verschuldung in sich sehliefit, von dem 
andem, das vorzugsweise als eine Versundigung gegen die Gottheit 
empfunden wird, auch in den Kultformen, die der BuBe fur diese 
Verfehlungen bestimmt sind, zu sondern. In diesem Sinne schied 
sich bei den Israeliten das Suhnopfer in die beiden Formen des 
» Sundopf ers « und des »Schuldopfers«; und es war ein charakteristi- 
sches Unterscheidungsmerkmal beider, daB das Sundopf er in einer 
gememsamen Feier bestand, bei der das ganze Volk fur die im ver- 
gangenen Jahr begangenen kultischen Vergehen das Opfer darbrachte, 
wahrend das Schuldopfer jeweils von dem einzelnen Schuldigen ge- 
leistet werden muBte (8. Mos. 5 und 16) 1 ). Das entspricht der Tat- 
sache, daB der Rechtsbruch zumeist ein Vergehen ist, das von ein- 
zelnen gegen emzelne begangen wird, und bei dem daher auch die 
Verfehlung gegen die Gottheit nur als begleitendes Motiv einer 
*) W. R. Smith, Die Religion der Semiten, S. 164. 
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Suhneleistung gilt, die der Schuldige zunachst dem Geschadigten 
zu gewahren hat. Die Verfehlungen gegen die Gottheit selbst und 
gegen die unter ihrem Schutze stehenden Kultgebote werden da- 
gegen, auch wo sie von einem einzelnen herruhren, doeh zugleich 
als ein Teil jener allgemeinen Pflichtverletzung empfunden, die das 
Volk seinem Gott gegenuber begangen hat. 

Suchen wir hiemach diese im allgemeinen BewuJBtsein freilich 
niemals ganz verwirklichte Sonderung der Begriffe festzuhalten, 
so bietet nun das Verhaltnis, in welchem beide Eormen der Ver- 
fehlung jeweils zu einander stehen, hochst bedeutsame Verande- 
rungen. Der allgemeine Gang derselben laBt sich in die Eormel 
fassen: mit der volligen Trennung der Gebiete beginnt die Ent- 
wicklung, sie schreitet fort zu ihrer anfanglich beschrankten, dann 
zunehmenden Kreuzung, um von da aus einem Hohepunkt zuzu- 
streben, wo beide Gebiete zusammenfallen. Diesen Hohepunkt aber 
erreieht sie niemals ganz oder doch hochstens innerhalb des Um- 
kreises beschrankter rehgioser Gemeinschaften. Vielmehr stellt sich 
schlieBlich ein Zustand relativer Stabilitat her, wo die schwereren 
religiosen zugleich als soziale Verschuldungen gelten, und ebenso 
umgekehrt, wahrend auf der religiosen Seite ein fur die soziale Ord- 
nung und auf der sozialen ein fur das religiose Interesse gleich- 
gultiger Rest bleibt. 

Auch diese Entwicklung zeigt, daB die Keime des Sittlichen zu- 
nachst auBerhalb des Gebiets religioser Betatigung und ihrer Vor- 
stufen liegen: sie sind reine Erzeugnisse des sozialen Lebens, 
die in den von Anfang an den Verkehr beherrschenden Trieben der 
Neigung und des Hasses, des Schutzes der eigenen Existenz und 
der Vereinigung mit den Genossen ihre Quelle haben. Gleichwohl 
gehoren die Anfange im Grunde ebenso einem »vorsittlichen« wie 
die begleitenden religiosen AuBerungen einem »vorreligiosen« Stadium 
an. Erst in dem Augenblick, wo der Gotterkultus alle Lebensver- 
haltnisse ergreift, bemachtigt er sich mit unwiderstehlicher Gewalt 
auch jener durftigen Nor men, die aus den naturliehen Bedingungen 
des Zusammenlebens und den allgemeinsten in diesem Zusammen- 
leben erwachsenen Gefuhlen ontspringen. Hier wird es nun aber 
zu dem hervorstechenden Zug dieser aus der Weehselwirkung der 



Die religiosen Kulthandlungen. 


481 


sozialen und der religiosen Triebe hervorgehenden Entwicklung, 
daB beide Faktoren zunachst noeh teilweise in die Schranken der 
auBeren Zwangsmotive gebannt bleiben , denen sie in ihrer vor- 
angegangenen Trermung unterworfen waren. Wohl werden jene 
primitiven Sittengebote nicht mehr bloB als ererbte Lebensgewohn- 
heiten, sondem als gottliche Gesetze angesehen. Als innere, in der 
Natur der Handlungen selbst gelegene Motive gelten sie aber hier 
so wenig wie dort. Und wohl wird jetzt die Verletzung der Kultus- 
vorschriften qualitativ anders empfunden als die religiose Schuld, 
die zugleich eine soziale Verschuldung ist. Doeh in beiden Fallen 
haftet noeh die Vorstellung der Yerschuldung an der auBeren 
Form der Handlung, und demzufolge ist man um so mehr geneigt, 
die Yerfehlung gegen den Kultus, weil sie direkter gegen die Gott- 
heit gerichtet ist, auch als die sehwerere zu betrachten. Darum 
werden bei ihr die furchtbareren und unabwendbareren Strafen 
der Gotter gefurchtet, die nun die unheimliche Herrsehaft der 
Damonen ablosen: sie strafen den einzelnen Sunder mit Krankheit 
und Trubsal, den Herrscher oder das Yolk in seiner Gesamtheit, 
wenn sie den Kultus vemachlassigen, mit Pest und Hungersnot. 

Indem nun aber beiderlei Motive in Weehselwirkung treten, 
steigern und vertiefen sie sich gegenseitig. Das Verbrechen, das 
Leib und Leben des Mitmenschen schadigt, ist keine Yerletzung 
der auBeren Kultusgesetze. Dennoch wird es, indem die staatliche 
Ordnung mehr und mehr als ein Teil der von den Gottem ein- 
gesetzten Weltordnung angesehen wird, nicht bloB als eine sitt- 
liche, sondem auch als eine religiose Yerschuldung empfunden. So 
erscheint nunmehr jede Handlung, soweit sie uberhaupt einen fur 
den einzelnen oder fur die Gemeinschaft entscheidenden Wert hat, 
im Lichte des religiosen Kultus; und in dem MaBe, als sich der- 
gestalt der Begriff des Kultus selbst uber sein ursprungliches G^biet 
erweitert, greift die weitere Yorstellung um sich, das menschliche 
Leben solle, wie es in alien seinen Geschicken dem gottlichen Willen 
unterworfen ist, so auch fortan ein gottgefalliges, in diesem Sinne 
also ein uber alles menschliche Tun sich erstreckender Kultus der 
Gottheit sein. Und indem diese Erweiterung des Kultusbegriffs 
fernerhin von dem auBeren Tun auf dessen innere Motive zuruck- 


Wundt, Volkerpsychologie VI. 2 Aull. 
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greift, geht schlieBlich die Forderung des auBeren Kultus uber- 
haupt in die eines inner en, in Gedanken und Gesinnungen sich 
betatigenden uber, dem in dem Fortschritt dieser Wandlungen der 
hohere Wert eingeraumt wird. So entsteht jener spezifisohe Begrif! 
der Frommigkeit, wie er in seinem allmahlichen Ubergang von 
der Handlung auf die Gesmnung die samtlichen Kulturreligionen 
der Alten Welt, nur je nach Zeit und Ort in verschiedenen, bald 
mehr den Intellekt, bald den Willen in den Vordergrund stellenden 
Farbungen, ergriffen hat. 

Dieser Yerinnerlichung des Schuldbegriffs, des sittlichen wie des 
religiosen, erwachst nun eine machtige Hilfe aus der gleichzeitigen 
Entwicklung der Jenseitsvorstellungen. Wahrend Lohn und Strafe 
aus dem Diesseits in das Jenseits hmuberwandern, wirkt zugleich 
die Yerbindung, die in den Jenseitsmythen Seelenkult mid Natur- 
mythus eingehen, auf die Kulthandlung zuruck, die fur die be- 
gangene Yersehuldung Siihne zu leisten sucht. Diese Handlung 
will jetzt die Seele vorbereiten auf ihr kunftiges himmlisches Leben. 
Ehe er die erstrebte Yergottlichung erreichen kann, muB sich der 
Mensch vor allem der Sunden entledigen, die ihm aus seiner dies- 
seitigen Lebensfuhrung anhaften. Damit verliert die Lustration ihre 
fruhere Stellung, um eine relativ zurucktretende, bloB vorberei- 
tende einzunehmen. Solange die gottliche Strafe den Sunder schon 
im Diesseits erreichte, konnte die Lustration, unterstiitzt durch BuB- 
gebet und Suhnopfer, zureichen, um den Frommen vor der Gottheit 
zu rechtfertigen. Der Seele, die selbst nach Vergottlichung strebt, 
genugt nicht die Beinigung von begangener Schuld: ihr hoheres 
.Ziel ist ein Einswerden mit der Gottheit, an das die Sunde uber- 
haupt nicht mehr heranreicht Der hierzu vorbereitenden Aufgabe 
entspricht es, daB die Lustration m dem Kultus an den Anfang der 
Heiligungsriten gestellt wird. Indem femer ’dieser Kultus eine die 
Stufenordnungen des Jenseits m das Diesseits ubertragende Schei- 
dung der Kultgenossen nach verschiedenen Graden der Heiligkeit 
mit sich fuhrt, sind es die niederen, allgemeiner zuganglichen Weihen, 
bei denen die Lustration im Yordergrund steht, wahrend sie zu- 
gleich Wandlungen erfahrt, durch die sie stellvertretend fur die 
eigentlichen Formen der Heiligung eintreten kann. So wird die 
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Wasserlustration in der Taufe zur sakramentalen Weihehandlung. 
Die Eaucherung ubemimmt nicht bloB stellvertretend die Eolle 
des reinigenden Feuers, sondern es haftet an ihr auch mit der Er- 
innernng an die emstige Opferflamme ein Rest jener direkten Wir- 
kung anf die Gottheit, die man im alteren Opferknlt dem zum 
Himmel aufsteigenden Eaueh des Brandopfers zuschrieb. Endlich 
die starkste Metamorphose hat die alte Ubertragung der Sunde 
auf ein anderes lebendes Wesen erfahren: nicht dem in die Waste 
fliehenden Tier flustert der Kultgenosse seme Sehuld in das Ohr, 
sondern dem Priester im geheiligten Raurn, der als der Stellvertreter 
der Gottheit dem Reuigen Yerzeihung zusichert. Alle diese aus 
verschiedenen Kulten zusammengeflossenen Reinigungszeremonien 
hat wohl zuerst der griechische Mysterienkult in dieser planmaBigen 
Form als vorbereitende Akte der ganzen Kulthandlung ausgebildet, 
wahrend die einzelnen Bestandteile naturlich auch andei warts vor- 
kommen, da, abgesehen von Wanderungen, die Grundmotive der 
Lustration so allgememer Art sind, daB sie auch unabhangig ent- 
standen sein konnen. So ist die Beichte nicht nur dem Christen- 
tum mit dem Buddhismus gemein, sondern auch im alten Mexiko 
bildete sie zusammen mit der priesterlichen Absolution die vor- 
nehmste Form religioser Reinigung. Denn man hegte den Glauben, 
sie allein konne die Tilgung aller in der vorangegangenen Zeit be- 
gangenen Sunden bewirken. Darum war hier die Beichte nur ein- 
mal zulassig, und es bestand die Sitte, sie mogliehst an das Ende 
des Lebens zu verlegen, damit der Sunder vollkommen gereinigt 
m das Jenseits eingehe 1 ). 

Besteht in dieser Einmaligkeit des Heiligungsaktes eine un- 
verkennbare Analogie der mexikanisehen Beichte mit unserer ehrist- 
lichen Taufe, so liegt nun freilich darm ein Gegensatz beider, daB 
die Beichte, wie ursprunglich jede Form der Lustration, nur von 
begangener Sehuld, nicht von zukunftiger zu reinigen vermag. In 
der Kindertaufe dagegen ist eine wichtige Erweiterung des Begriffs 
emgetreten, indem hier die reinigende Wirkung der Zeremonie durch- 
aus der Zukunft zugewandt ist. Das hangt sichtlich mit der Ver- 
starkung der magischen Bedeutung zusammen, die der Lustrationsakt 

x ) PreuB, Globus, Bd. 83, S. 255. 
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lfflit der Aufnahme unter die Heiligungsriten gewinnt, und die in einer 
besonderen Heiligung des verwendeten Wassers ihren Ausdruck fmdet. 
Die nieht wegzuleugnende Tatsaehe, daB auch der getaufte Christ 
noch sundigen konne, hat freilieh, wie man aus den Brief en des 
Apostels Paulus an die Korinther sehen kann, fruhe sckon der 
ehristlichen Theologie ernstliche Schwierigkeiten bereitet. Ihre 
Losung haben diese schlieBlich, wie bekannt, in der Auffassung 
gefunden, daB es mur der ererbte, dem Menschen aus dem Sunden- 
fall der ersten Menschen iiberkommene Anteil der Sunde sei, der 
durch die Taufe getdgt werde, daB also hier die Lustration nur 
insofem auch der Zukunft zustatten komme, als sie dem durch 
die Taufe in die christliche Gemeinschaft Aufgenommenen die Be- 
'wahrung vor der Sunde erleichtere. Diese Auffassung muBte dann 
freiheh, sobald die Lehre von der Erbsunde wankend wurde, natur- 
gemaB die Bedeutung des Taufaktes mehr und mehr der ernes 
idealen Symbols der Aufnahme in die christliche Gemeinschaft zu- 
treiben 1 ). Das psychologische Motiv dieses Widerstreits der Vor- 
stellungen liegt aber sichtlich darin, daB die Lustration bei ilirer 
Auwendung auf die Taufe aus einem magisehen Reinigungs- zu 
einem Heihgumgsmittel geworden ist, in welchem jedoch der Ge- 
danke an jene ursprunglichere Bedeutung immer noch nachwirkt. 
So ist sie hier beides zugleich: als Reinigung kann sie aber 
nur die Befreiung von begangenen Sunden, als Heiligung muB 
sie ebenso notwendig die kunftige Sundlosigkeit zu ihrem Ziele 
haben. 

Die hier in so bedeutsamer Weise m die Entwicklung des Ur- 
christentums eingreifende Frage ist ubngens nur die besondere 
Form, welehe der in dem Jenseitskultus der Mysterien herangereifte 
Zwiespalt zwisehen Seele und Korper angenommen hatte. Der Jen- 
seitsbultus hatte den Korper als eine Belastung der zum EGmmel 
emporstrebenden Seele betrachten lemen. Diese, zum Irdischen 

1 ) fiber die dialektisohen Bemuhungen des Paulus und der alteren Kirehen- 
lehrer, diese Antmomie zwisehen den ruekwarts gerichteten Wirkungen der Ent- 
sundigung und den in die Zukunft gerichteten zu beseitigen, vgl. Hans Windisch, 
Taufe und Sunde im altesten Christentum bis auf Ongenes, 1908, S. 98£f. Vor- 
bereitend ist hier fur die schheCliche Erhebung zur idealen Symbolik schon die 
Entwieklung im Judentum und besonders bei Philo, ebenda S. 51 ff. 
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herabgezogen, werde mit den sinnlichen Trieben verunreinigt, von 
denen sie sich in ihrem von der Korperliohkeit losgelosten Zu- 
stand befreien solle. So gewann der alte, dereinst auf die kultische 
Yerschuldung beschrankte Begriff der Sunde in dieser seiner Yer- 
bmdung mit der sittlichen Yerschuldung wiederum eine doppelte 
Bedeutung. Binerseits gait der sundige Zustand als eine Folge der 
von der einzelnen Seele begangenen Yerschuldungen; anderseits war 
er eine allgemeine Bolge ihrer sinnliehen Gebundenbeit. Beide Seiten 
fanden ibre Yereinigung darin, daB eben diese Gebundenbeit zu- 
gleicb als der Grand der einzelnen sittlicben Yerfeblung betracbtet 
wurde. Indem diese neuen Bormen den alten Dualismus der reli- 
giosen und der sozialen Verscbuldnng verdrangen, lassen sie jedocb 
zwei neue Gestaltungen des Lustrationsgedankens entstehen, die 
hauptsaehlicb durch die begleitenden Bormen der Askese gekenn- 
zeicbnet sind. Derm die Askese ist es, die hier einerseits als eine 
A bio sung des eigentlicben Opfers und anderseits als die Steigerang 
des Opfergedankens zu der Opferung des eigenen Selbst erscheint 
(Bd. 4 2 , S. 488). Der Beirngung von der Scbuld, die der einzelne 
durch bose Handlungen auf sich geladen, dient nun die positive 
Form der Askese: die BuBubung, in der der asketiscbe BuBer in 
sehweren MiBhandlungen des eigenen Korpers die Strafen, die seinem 
Tun im Jenseits beschieden smd, vorauszunehmen und so sich von 
ihnen loszukaufen sucbt. Der Eeinigung von der Sunde, die der 
Kreatur als solcber durch lhre matenelle Gebundenheit anhaftet, 
dient dagegen die negative Askese, die Abtotung der Sinnlichkeit 
durch den Verzicht auf die materiellen Genusse und durch die aus- 
schlieBliche Bichtung des Denkens auf den geistigen Inhalt des 
Lebens. In diesen beiden Formen der Askese, die sich so zu hoheren 
Formen der Lustration gestalten, der buBenden und der entsagenden, 
begegnen uns zugleich Brojektionen der Jenseitsvorstellungen m das 
Diesseits, wo sie nun zu reinigenden Vorbereitungen auf die zu- 
kunftige Welt werden. Die hohere Form dieser asketischen Lustration 
ist naturlich die zweite, die entsagende. Sie ist es auch, die in der 
philosophischen Fortbildung des Lustrationsgedankens diesen ganz 
in die Gesinnung zuruckverlegt, der gegeniiber die auBere Hand- 
lung schlieBlich nur als ein gleichgultiges Symbol erscheint. »Bein- 
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heit tind Unreinheit«, sagt der groBe indische Asket, sgehoren unserem 
Selbst an, keiner kann einen andem reinigen« (Spruche Gautama 
Buddhas); und Plato bezeichnet die Lustration als das Werk einer 
wahren Philosophic, das die Losung der Seele vom Korper erstrebe 
(Ph&don 67 C). 

g. Die Vergottlichung als vollendete Heilxgung. 

Heiligkeit im Geiste der entwickelten Eeligionen ist ein Attribut 
der Gottheit, das im Grunde nur ihr gebuhrt. DaB sie an dieser 
Eigenschaft auch andere Dinge teilnehmen laBt, wie die Engel, 
die Tempel und sonstige heilige Orte, endlich Menschen, die sieh 
durch ihr Glaubensmartyrium oder ihre Erommigkeit sogar vor- 
zugsweise den Beinamen der »Heiligen« verdient haben, ist eine 
Erweiterung der Bedeutung, deren letzte bereits im Hinblick auf 
die durch besondere Leistungen erworbene Heiligkeit eintrat. Ur- 
sprunglich heilig ist aber nur die Gottheit selbst, und wenn der 
Ausdruck des Heiligen in der Sprache von dem Eigenschaftswort 
»heil« im Sinne von »unverletzt« abgeleitet ist, so will das wohl 
sagen, daB alles Unreine, also alles, wovon die menschliche Seele 
gereinigt werden muB, ehe sie der Gottheit nahe kommen darf, der 
Gottheit fern sei. Damit wird eben die Lustration zur vorbereitenden 
Handlung fiir die eigentliche Heiligung, und diese wird ihrem inner- 
sten Wesen nach zur Vergottlichung. Zu solcher Einheit mit der 
Gottheit bedarf es aber besonderer, positiver Heiligungsmittel, die 
der Kultus den vorbereitenden Zeremonien der Reinigung folgen 
laBt. Wahrend die von der letzteren erstrebte Befreiung von Ver- 
schuldung und smnlicher Gebundenheit der Seele ganz und gar 
dem diesseitigen Leben angehort, setzt demnach die Erhebung zur 
Gottheit eine Trennung der Seele vom Korper voraus, die aller- 
dings endgiiltig nur im Tode, zeitweise aber, wie man den Erschei- 
nungen von Traum und Ekstase entnimmt, auch schon in diesem 
Leben sich ereignen soil. So wurzelt der Gedanke der Vergottlichung 
durchaus in den Jenseitsvorstellungen, und der Zustand, der die 
Seele des bevorzugten Frommen schon w&hrend des Lebens die 
Himmelreise antreten laBt, die Ekstase, verhilft ihr auch zu jener 
Gemeinschaft mit der Gottheit, in der sich die Heiligung vollendet. 
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Doch wie sehr m der spateren Ubung der Heiligungskulte die 
Ekstase durch die Hilfe berauschender Getranke, hocb gesteigerter 
Askese und sinnbetaubender Einwirkungen eines mystischen Zere- 
moniells absichtlich gesuoht werden mag, bei der ursprunglichen 
Entstehung dieser Eiten ist jedenfalls der Weg der umgekehrte 
gewesen. Zuerst hat die Ekstase die Vorstellung einer Befreiung 
der Seele von den Schranken der Korperlichkeit erzeugt, und dann 
ist unter der gleichzeitigen Einwirkung der zu den Heiligungs- 
kulten drangenden sonstigen Motive die Ekstase zu dem Haupt- 
mittel der durch eine solche Befreiung zu erreiehenden Yergott- 
lichung erhoben worden. Die spezielleren Entstehungsbedingungen 
der kultischen Ekstase weisen aber auf zwei Wege hin, auf denen 
sich aus primitiveren und zunachst noeh vorreligiosen Kultformen 
diese hochsten Heiligungskulte entwickelt haben. Der eine Weg 
zeigt uns an seinem Ausgangspunkt die Gestalt des einzelnen Seha- 
manen, der durch Fasten, wilde Tanze und Selbstpeinigungen in 
eine Easerei verfallt, in der er in seinen Yisionen Wunder zu erleben 
und Zauber zu vollbringen glaubt. Ein Nachfolger dieses einsamen 
Ekstatikers ist der brahmanische und buddhistische Bufier, der 
sich, der AuBenwelt abgestorben, zu gotthcher Schmerzlosigkeit er- 
hoben glaubt. Am Ausgangspunkt des andem Weges stehen die 
Vegetationskulte mit dem vrilden Taumel der Saat- und Emte- 
feste. Ihre Nachfolger sind die Mysterienkulte, in denen sich aus 
der Mannigfaltigkeit der Kultzwecke, die sich um die Feld- und 
Jahresfeste gesammelt, mehr und mehr der der Sorge um die 
Zukunft nach dem Tode gewidmete Seelen- und Jenseitskult als 
der wichtigste heivorhebt, um sehlieBlich als der einzige ubrig zu 
bleiben. So scheidet sich diese zweite Form religioser Ekstase vor- 
nehmlich durch ihre Beziehung zu einem gemeinsamen Kultus. 
Der buddhistische Monch will, auch wenn er hn Kloster lebt, auf 
eigene Hand heilig und selig werden. Der Kultgenosse der My- 
sterien bedarf dazu des Zusammenwirkens der Glaubigen. So hat 
sich denn auch nur hier ein fest gefiigtes Zeremoniell entwickelt, 
in welchem Askese und Ekstase einem groJBeren Zusammenhang 
von Heiligungsriten eingereiht sind, insbesondere aber die Ekstase 
als das Mittel erschemt, das den vorbereitenden Veranstaltungen 
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der heiligenden Reinigung als die letzte, von vielen erstrebte, nur 
von wenigen erreichte Stufe der vollen Yereinigung mit der Gott- 
heit nachfolgt. In der Ekstase erst sieht sich der Myste selbst in 
den Himmel versetzt. Der Gott zieht ihn empor, entzieht ibn dem 
ixdisehen Dasein and gibt so durch ibn auch den iibrigen Kult- 
genossen die Gewahr einer kiinftigen bleibenden Yereinigung mit 
der Gottheit 1 ). Wahrscheinlich war scbon in den antiken Mysterien- 
kulten die uns aus der urebristlichen Gemeinde bekannte »Glosso- 
lalie« (das Zungenreden) ein Hilfsmittel gewesen, das auch andere 
an solchen Offenbarungen teilnehmen lieB. Sie bestand nicht, wie 
sie zuweilen (z. B. Apostelgesch. 2, 1) umgedeutet wurde, in einem 
Reden in fremden Sprachen, sondern in sinnlosen Lauten, die sich 
wohl, infolge der bei den analogen pathologischen Erscheinungen 
vorkommenden gedachtnismaBigen Einiibung, zu oft wiederkohren- 
den Scheinworten fixierten, denen nun die in den Versammlungen 
auftretenden Interpreten zumeist ihre Deutungen solcher Ruflaute 
entnehmen mochten, — ganz so, wie die delphischen Priester seit 
alter Zeit die Ausrufungen der Pythia in ihre Orakelspruche um- 
gedeutet hatten. Es sind Erscheinungen, die auch ohne historischen 
Zusammenhang, der naturlich zuweilen mitwirken mag, iiberall 
wiederkehren, wo die Ekstase zu einem Hilfsmittel des religiosen 
Kultus geworden ist. So sind sie denn auch m den neueren christ- 
lichen Sekten der »Erweekten« vielleicht unabhangig von der Glos- 
solalie der Apostel wiedergekehrt. Die extreme Ekstase, in ihrer 

1 ) Die Einzelheiten des Zeremomells der Mystenenkulte entziolien sich 
freilieh unserer Kenntnis, vielleicht wemger deshalb, well sie Geheimkulte waren, 
als well sie nicht sowohl in emer durch die Tradition zu fixierenden Edge Iitur- 
gischer Gebete wie in einer Reihe von Handlungen bestanden, die jedem Teil- 
nehmer bekannt waxen, und die zu beschreiben vielleicht als cme Profanation 
gait (vgl. Rohde, Psyche, II s , S. 38ff. A. Dieteneh, Eme Mithrasliturgie, S. 25ff.). 
Schilderungen der in der Ekstase erlebten Veremigung mit der Gottheit, mit 
der zugleich eine vollige Ausloschung des eigenen SelbstbewuBtseins verbunden 
sei, und die ubngens nur unmittelbar erlebt, nicht beschrieben werden konne, 
begegnen uns hauptsachhoh bei den Gnostikem und den Neuplatomkem. DaB 
sie ihrer Natur nach stets nur auf wemge, fur besonders bevorzugt gehaltene 
Mysten beschrankt waxen, lafit sich auch der AuBerung Plotins entnehmen, es 
sei ihm nur in seltenen Momenten vergonnt gewesen, sich zu diesem unmittel- 
baxen Emswerden mit der Gottheit zu erheben. Vgl. Zeller, Philosophic der 
Griechen, III, 2®, S. 61 Iff. 
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pliysiologischen Natur dem epileptischen Anfall verwandt, ist gleich 
diesem von Lautreflexen begleitet, und es kann nicht ausbleiben, 
daB der glaubige Zusehauer die hervorgestoBenen Laute als eine 
Sprache deutet, an der, wie der Apostel Paulus sagt, nicht der 
Nus, die Yernnnft, sondern der heilige Geist, das Pneuma, teil- 
babe (1. Kor. 14, 14) 1 ). 

An diese dnrch die ekstatische "Vision vermittelten Erleuch- 
fcungen schliefit sich dann schon in den antiken Mysterienkulten 
zuweilen noch eine Vorstellung an, die der schon dem Altertum 
gelaufigen eines gottlichen Seelenfuhrers, der die Seele auf ihrer 
Reise ins Jenseits geleite, verwandt ist. Es ist die Vorstellnng 
ernes gottlichen Mittelwesens, das dem Mysten bei dem Akte 
seiner Vergottlichung beisteht. In dem in der hellenistisch-romischen 
Zeit verbreitetsten dieser Kulte, im Mithradienst, gait Helios als 
ein solcher Mittler, der, vielleieht well er erst spater zu dem Kultus 
des alteren Gottes hinzugezogen war, auBerdem aber wegen der 
Ubereinstimmung beider als Sonnengotter auch als der Sohn des 
Mithra angerufen wurde 2 ). GewiB kann man diese Analogien nut 
der christlichen Vorstellung der Heilsvermittlung nicht ohne weiteres 
als Eutlehnungen auf der einen oder der andern Seite deuten. Um 
so mehr verrat sich m ihnen das alien diesen Heiligungskulten ge- 
meinsame Motiv der Verkorperung der gottlichen Hilfe in einer _ 
besonderen gottlichen Personliehkeit. Pm das Verhaltnis zu dem 
uber lhr stehenden, nur dureh solche Beihilfe zu erreichenden Gott 
ist aber wieder dem religios-mythologischen Denken das des Sohnes 
zum Vater, well es die Ubereinstnnmung der gottlichen Natur 
beider besonders eindringlich hervorhebt, das naheliegendste. In- 
dem ferner Helios vor allem der sichtbare, unmittelbar in der 
Sonne verkorpert gedachte Gott ist, wendet sich uberhaupt in den 
heidnischen Kulten der hellenistischen Zeit das Gebet in erster 
Lmie an Helios, der den Verkehr mit alien andern, unsichtbaren 
Gottern vermitteln und der nach der Lehre der platonisierenden 

l ) tlberhaupt gibt Paulus hier (1. Kor. 14, 2ff.) eine anschaulidhe Sehil- 
clerung dieser Erschemung. tJber deren Verbreitung vgl. Hilgenfeld, Die Glosso- 
lalie m der alten Kirche, 1850. 

a ) Dietenoh, a. a O. S. 68. 
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Theosophen mit alien diesen Gottem, mit Zeus, Apollo, Athena, 
Dionysos, identisch sein soil 1 ). 

Doeh des Vorzugs, dessen in der Ekstase nur wenige Aus- 
erwahlte gewurdigt werden, der Gemeinschaft xnit der Gottheit 
selbst teilhaftig zu sein, will auch die weitere Schar der Glaubigen 
nicht entraten. Ihnen bietet sieh nun von einer andem Seite her, 
von den alten Opfervorstellungen ausgehend, ein mehr mittelbarer 
Weg der Vergottlichung. Hat doch das Opfer selbst als ein Mahl, 
an dem die Kultgenossen die Gottheit teilnehmend dachten, den 
objektiven Wert eines ihr dargebrachten Gesohenkes allmahlich 
wieder eingebuBt, um dem an sich alteren Motiv der durch die 
Opferspeise bewirkten Heiligung den Platz zu raumen. Wie dieses 
in dem Opfer des Totemtieres bereits anklingt, so begognet es uns 
besonders in dem Menschenopfer der alten Yegetationskulte 2 ). Diese 
lm Kultus erworbene Heihgkeit konnte aber wieder dem Fleisch 
des Opfers eine spezifisehe Kraft verleihen, die schon auf der Stufe 
des vorreligiosen totemistischen Kultus dieses Essen zu einer von 
dem gewohnlichen NahrungsgenuB abliegenden Zeremonie erhob. 
Als dann unter dem EinfluB der Gottervorstellungen das Tier dem 
menschenahnlichen Gott sich unterordnete, konnte auch in der 
Verwendung zum Opfer das Tier dem Menschen weichen. Die 
Heiligung, die dort in der Beschrankung des totemistischen Ahnen- 
und Schutzdamons auf eine einzelne Tierspezies gegeben war, stellte 
jedoch besondere Anforderungen an den Menschen, der zum kultischen 
Opfer bestimmt wurde. So entwickelte sich in der psychologischen 
Verkettung dieser Motive die Vorstellung, daB im Opfer der Gott 
selbst, verkorpert in dem der Opferung bestimmten Menschen, sich 
hingebe, und daB daher der GenuB des ihm entstammenden Opfer- 
fleisches ein Essen vom Leib des Gottes sei. Spuren einer solehen 
Ansehauung, die sich zugleich mit der allgemeinen Vertretung der 
Gottheit durch den Priester oder Hauptling verbindet, begegnen 

1 ) Man vgl. Kaiser Julians Rede auf Komg Helios. Mau, Die Religions- 
philosophie Kaiser Julians, S. I44ff. 

2 ) Vgl. Bd. 4 a , S. 93, 335f. und oben S. 444, 466. Dazu N. W. Thomas, 
Folklore vol. XI, 1900, p. 239ff. Frazer, Golden Bough 2 , Part V, II, p. 48ff. 
PreuB, Globus, Bd. 86, 1904, S. 108ff. 
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uns in gewissen auBerordentliehen Fallen bei Naturvolkern, wenn 
bei allgemeiner Hnngersnot oder Heimsuchung dureh epidemisehe 
Krankheiten ein Hauptling oder Pnester als Opfer gefordert wird. 
So nocb in verhaltnismaBig neuer Zeit bei polynesischen Stammen, 
bei denen ohnebm der Priester nicht selten gottlich verehrt wurde, 
so da8 er der sonst dureh besondere Opferzeremonien zu gewmnenden 
Heiligung entraten konnte 1 ). Immerhin muBte dieses verhangnis- 
volle Vorrecht zu einer Ablosung drangen, die sicb nun nach zwei 
Biehtungen vollzog. Auf der einen Seite trat der Yerbreeher oder 
der Kriegsgefangene an die Stelle der geheiligten Personliehkeit. 
Die Heiligung, deren er ursprunglich entbehrte, muBte ihm dann 
nachtraglich verliehen werden. Da ist es aber wieder ein psycho- 
logisch verstandlicher Zug, wenn das Mittel hierzu darin besteht, 
daB man den zu Opfernden selbst zum Gegenstand eines Kultus 
macht, in welchem er ganz so wie der Gott, den er vertreten soil, 
verehrt wird. Es ist abermals die bekannte Wechselwirkung der 
Motive: die Gotter erwecken den Kultus, und der Kultus erhebt 
seine Objekte zu Gottem. Fur ein ursprungliches religioses Gefuhl 
wird jedoch solchen die Gottheit vertretenden Menschen nicht etwa 
blofi symbolisch die Bedeutung von Gottem beigelegt, sondern sie 
sind wirkliehe Gotter. Eben darum konnen sie nun dieselbe Heili- 
gung auch auf andere ubertragen, die von ihrem Fleisch oder Blut 
genieBen 2 ). 

Nicht wesentlich anders verhalt sich der zweite, den Ursprung 
dieser Heiligungskulte langer uberdauernde Weg, auf dem sich die 
Ablosung der Heiligungsopfer vollzieht. Es ist die Yertretung 
des Gottes dureh sein Bild, dem, damit auch dieses der Mit- 
teilung der Heiligung dureh seinen GenuB teilhaft werde, eine efi- 
bare Beschaffenheit m dem Opferkuchen gegeben wird. Auch dieses 
Bild bedarf einer vorangehenden zeremoniellen Weihe, infolge deren 
der Gott selbst in dieser seiner Nachbildung Wohnung nehmen soil. 
Diese Weihe geschieht wieder nach dem gleichen Prinzip der Er- 
zeugung des kultisch verehrten Gegenstandes dureh den ihm ge- 
weihten Kultus. Diese zweite Form der Ablosung ist die dauemde. 

1 ) Gerland (Waitz-Gerland), Anthropologie der Naturvolker, VI, p. 381, 396. 

2 ) Vgl. hier besonders die altmexikamschen Opferkulte, oben S. 93 ff. 
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Sie lebt allein -wetter, naehdem das Menschenopfer langst den ge- 
steigerten Humanitatsgefuhlen weichen muflte; und sie teilt mit 
andem Kultusformen die Eigenschaft, daB sie einem B.edeutungs- 
wandel zuganglich ist, der sie nicht nur lhrem religiosen Ursprung 
entfremdet, sondem schlieBlich uberhaupt zu einer gleichgultigen 
Form macbt. Als solche erinnert sie hochstens noch dureh ibre 
Beibehaltung bei gewissen mit den alten Opferkulten in Beziehung 
stehenden Festzeiten an ihre knltische Yergangenheit. So sind die 
Tier- und Menschenformen unserer den Kindem gespendeten- Oster- 
kuchen, unter denen dureh seinen Zusammenhang mit dem in dem 
christlichen Osterfest nachwirkenden judischen Passahopfer das 
Lamm die erste Stelle einmmmt, die letzten Rudiments dieser vor- 
maligen Opferspeisen. 

Sind diese Erschemungen derart verbreitet, daB sie offenbar 
an vielen Orten aus den gleiehen psyeliologischen Motiven beraus 
entstanden sind, so gilt dies naturlieh nicht mehr von den Modifi- 
kationen, die solche Ubergange von Opfer- m Heiligungsrxten in- 
folge der Yerbindung mit andem kultischen Handlungen darbieten. 
Insbesondere treten hier wichtige Komplikationen infolge der friihen 
Yerbindung dieser Heiligungsriten mit den Yegetationskulten ver- 
moge der Tendenz der letzteren ein, andere, lhnen ursprunglich 
femliegende Kultzwecke sich anzugliedern. Ein solcher Vorgang 
kann dann in der gewohnJichen Form des Bedeutimgswandels 
dureh Yersehiebung der Motive schlieBlich den eigentlichen Acker- 
kult ganz zum Yerschwinden bringen, wahrend einzelne Elements 
desselben in dem ihn iiberdauernden Hoiligungskult zuruckbleiben. 
Dies ist in der Tat der gewohnliche Wog, auf dem die Jenseits- 
kulte uberhaupt zu entstehen pflegen. Fur die Zeremonie des Gott- 
essens ist aber diese Inteiferenz mit den Vegetationskulten deshalb 
noch von besonderer Bedeutung, weil diese aus ihrem spezifischen 
Zweckgebiet heraus eine Art des Opfers erzeugen, dessen auBere 
Form dem die Heiligungszeremonie einleitenden Opfer gleicht und 
daher im Kultus selbst mit ihm zusammenflieBen kann. Jenes 
Yegetationsopfer bezweckt die Totung der alten Vegetationsdamonen 
Oder Vegetationsgotter und ihre Wiederbelebung im neuen Jahr, 
wozu in den Sonnenwendfesten die Totung der alten und die Er- 
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weckung der neuen Sonne kommt 1 ). Auch diese Formen des Opfers 
reiehen in den vorreligiosen Damonenkult zuruck, als deren Budi- 
mente sie uns in den bekannten europaisehen Saat- und Emte- 
brauchen begegnen. Auf der Grenzsoheide zwischen Damonen- und 
Gotterkult stehen sodann die groBen Jahresfeste der Puebloindianer. 
Yollig zu Gotterkulten sind sie bei den alten Mexikanem und in den 
antiken Yegetationskulten, dem Tamuzd- und Sakaen-, Saturnalien- 
und Adonisfest, endlick in den Isis- und Attismysterien geworden. 
In alien diesen Fallen waren aber bereits Yerbindungen mit den 
Jenseitskulten eingetieten, dureh die sieh aueh die Opfermotive ver- 
mischt batten. Doeh selbst da, wo diese rein erhalten sind, bandelt 
es sicb nirgends um eine von ihrem Ursprung an symbolisehe Hand- 
lung, sondern die Totung des alten Yegetationsgottes ist, so gut 
wie der Emtetanz und die Begenzeremonie, zunachst ein Zauber: 
die alten Yegetationsgeister mussen untergehen, damit die neuen 
ihre Tatigkeit beginnen. In die Opferbrauche, die dieser Verjun- 
gung der Natur dienen, werden jedoch vermoge der Yerbindung 
mit den alten Seelenkulten leicht auch jene andern Brauche assi- 
miliert, die in der Heiligung der Kultgenossen durch das genossene 
Opfer ihr Motiv haben. Das Opfer des den Gott vertretenden Tieres 
oder Mensohen um der Heibgung durch den GenuB seines Fleisches 
willen, und das Opfer, bei dem im Sinne des Yegetationszaubers 
der alte Yegetationsgott getotet wird, sie flieBen in eine einzige 
Opferhandlung zusammen, sobald die Gottheit, die beides bewirkt, 
als die namliche aufgefaBt wird. Nun wird der alte Gott getotet, 
damit er verjungt wieder auferstehe und in der Natur neues Leben 
erwecke; und gleichzeitig genieBt der Opfernde von dem getoteten 
Gott, um sieh selbst mit gottlicher Kraft zu erfullen. Diese Yer- 
einigung bewirkt ubrigens nicht nur m den Kulten selbst eine Yer- 
mengung der Motive, sondern sie veranlaBt leicht auch den Mytho- 
logen und Beligionspsychologen, unter dem Begriff des » Gottessens & 
Erscheinungen von wesentlich abweichender Bedeutung zusammen- 
zufassen 2 ). Dennoch scheiden sieh beide Opferformen darin, daB 

1) Vgl. Bd. 4 2 , S. 535ff. 

2 ) Dies gilt insbesondere auch von der lehrreichen Zusammenstellung der 
hierber gehorigen Erseheimingen, die J. G. Frazer im funften Teil semes »Gol- 
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bei dem reinen Vegetationsopfer das Essen des Opfers, das den 
Hauptbestandteil des Heiligungsopfers ausmacht, fehlen kann, some 
auch darkt, dafi beide nur wahrend eines gewissen mittleren Stadiums 
ihres Verlaufs zusammengehen. Die dauerndste, m ibren Yorstufen 
bis in den primitiven Ammismus und Totemismus zuruck- und 
zu den hoheren Seelenkulten der Kulturrehgionen emporreichende 
Form ist die des Genusses zunachst zum Zweck der Starkung der 
eigenen seelischen Krafte, dann zu dem der Heiligung und sehliefi- 
lich zu dem der Vergottbchung. In sie greift die andere Opferform 
der Totung eines Vegetations- oder Jahresgottes zum Zweck der Er- 
neuerung der Vegetation nur in jenem mittleren Verlaufe ein, wo 
sick beim Aufbluhen dei Ackerkulte die Gotterkulte der alten Vor- 
stellung der Seelenaneignung bemacktigen, um sie allmahliek zum 
Motiv der vollendeten Heiligung zu erkeben. Naclidem dies ge- 
schehen, uberdauert aber der so gewonnene neue Inhalt die Acker- 
kulte, die kockstens m durftigen Kesten neben ihm fortbestehen. So 
ist es eine der bemerkenswertesten Erscheinungen in der Gesckiehte 
des religiosen Kultus, dafi gerade die kockste Form der Heiligung, 
diejenige, in der der Mensck das nickt weiter zu uberbietende Ziel 
der volligen Vereinigung mit der Gottkeit zu erreichen hofft, in 
ikren tiefsten Wurzeln bis in die fruhesten Anfange des vorreligiosen 
Kultus zuruckreicht. Das mmmt naturlich dieser Form mchts von 
lhrem Wert in der Stufenfolge der religiosen Bildungen. Vielmekr 
zeigt sieh darm nur, wie test verwachsen jene hocbste Erscheinung 
der Heiligung mit den allgememen seelischen Motiven ist, die den 
Menschen zu jeder Zeit bewegt kaben. 

Unter den Kultformen, die der mittleren Phase dieser Entwick- 
lung angekoren, gibt es eine Festfeier, bei der diese Komplikation 
der Motive besonders augenfallig ist: die Feier der Saturnalien 
und der lhnen verwandten Feste. Der ganze Verlauf der Feier, vor 
allem die Bekranzung des Festkonigs mit einer Krone aus Feld- 
krautem, weist auf einen einstigen Vegetationskult hin,der wohl 

den Bough « gegeben hat. Dieser m Anbetraoht der tatsaehlichen Vermengnng 
der Motive entschuldbare Fohler schnialert naturlich mcht das Verdienst, das 
sich Frazer durch die Aufzcigung der grofien, alle Kulturstufen umtassenden 
Verbreitung dieser Kultbrauclie erworben hat. 
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von friihe an von Scberz und Spiel begleitet war, bei dem aber 
doch der ernste Hintergrund magischer Handlungen, namentlich 
das Mensobenopfer, ursprunglieb den Hauptinbalt bildete. Gerade 
anf jener Zwiscbenstufe, auf der es einen Teil seiner ernsten Be- 
deutnng noch bewahrt liatte, wie das zu Jesu Zeit wahrscheinlich 
fur das persische Sakaenfest zutraf, bietet nun die Kreuzigungs- 
geschichte jene frtiher geschilderte Ubereinstimmung mit einer 
solcben Festfeier, die uamoglieh als eine zufallige angesehen 
werden kann 1 ). Wie ungebeuer ist aber dem gegenuber der Be- 
deutungswandel, den dieser in den blutigen Ernst hineingetragene 
Sobers erfahren sollte! Kein anderer Teil der Leidensgeschicbte 
bat so gewaltig auf die christlicbe Tradition eiogewirkt wie eben 
diese einem uberlebten, zum Spiel gewordenen Kultus entnom- 
menen Zuge. Wie sicb das Bild des Erlosers mit der Dornenkrone 
unausloscblicb der Uberlieferung einpragte, so bat vielleicbt nichts 
so sebr der Yorstellung des Herrscbers uber die jenseitige Welt eine 
so eindringlicbe Kraft verlieben, wie die des ans Kreuz geschlagenen 
Heilands, in welehem das alte anstoBig gewordene Mensobenopfer, 
bei dem em gemeiner Yerbrecber den Stellvertreter der Gottbeit 
spielte, abgelost wurde durcb das Bild der Selbstbingabe eines 
Menscben, dei nacb dem Glauben der Christen die Gottbeit selbst 
war. Hatte damit das Mensobenopfer den weiten Kreis der Ent- 
wicklungen durcblaufen, der m den dunklen Tiefen des animistischen 

x ) Vgl. ofoen S. 254 f. und A. Jeremias, Babylomsches lm Neuen Testament, 
S 20ff. Zahlreiche Parallelen der Satumahen und der andem von ltmen zu den 
Vegetationskulten hinuberleitenden Feste hat J. G« Frazer gesammelt (The 
golden Bough 3 , VI, p. 306 ff.)- Zugleich ist zu beachten, dab m diesem Fall die 
Mischung von Motiven, die ganz verschiedenen Phasen in der Entwicklung der 
Saturnalienfeier angehoren, fur einen histonschen Kern dieses Teils der Passions- 
geschichte spricht. So das in die Anfange des Kultus zuruckreiehende Menschen- 
opfer, die jedenfalls erst emer spateren Phase angehorende Verspottung des 
erwahlten Festkomgs, die die fruhere kultisehe Heihgung abloste, und endlich 
das vermuthch zuletzt gebliebene Volksprivilegium der Freibittung ernes Gefan- 
genen. Es wurde psychologisch sehwer begreiflich sem, wie eine rem mythische 
Legende aus emer solchen ganz verschiedene Stadien umfassenden XJbertragung 
entstanden sem konnte, wahrend diese Mischung verstandlich wird, wenn man 
erwagt, daB hier judischer Festbrauch und Remmiszenzen, die ein bunt zu- 
sammengewurfelter Volks- und Soldatenhaufe aus heimisehen Brauchen in die 
Vorgange hineintrug, m einer wirklichen Handlung zusammengeflossen smd. 
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Zauberglaubens begonnen, so fugte sich nun dieser letzten Um- 
wandlung des objektiven Opferbegriffs in den subjektiven der 
Selbstaufopferung auch die neue Bedeutung, die das christliche 
Opfermabl gewann. Auch in ihm kehrte eine uralte, in den vor- 
religiosen Kultus zuruckreichende kultische Form wieder. Denn 
noch einmal bildete hier das Essen des Gottes den Inhalt der Feier, 
und dieses Essen gait, wie in alien hoheren Seelenkulten, als Mittel 
der geistigen Vereihigung mit der Gottheit. Indem aber das Abend- 
mahl zugleieh als ein Gedachtnismahl an den dereinst als Heilbringer 
gekommenen Gottmenschen eingesetzt wurde, gewann es den Wert 
eines Symbols, das in dem Mafie aus seiner ursprunglich magisehen 
in eine ideale Bedeutung ubergehen konnte, als in dem Bild seines 
Stifters an die Stelle des Gottes der Mensch trat, in welchem die 
hochste der menschlichon Eigonschaften, die Selbsthingabe an ein 
sittliches Ideal, verkorport gedacht wurde. 


4 . Die religiose Bedeutung der Kultlegende. 
a. Allgemeino Entwicklung der Kultlegende. 

Im Zusammenhang mit den Formen des Gottermythus, denen 
sie entweder selbst angehort, Oder denen sie durch die tJbertragung 
des ganz oder teilweise mytbischen Charakters der Erzahlung auf 
eine mensehliche Personlichkeit nahosteht, ist die Legende oben 
bereits erortert worden (S. 217ff.). Hior ist dahor nur nooh der 
religiosen Bedeutung zu gedenken, die ihr in dor spezifischen Form 
der Kultlegende zukommt, und durch die sic sich wesentlich von 
der analogen, aber ihr bei weitem nicht gleich kommenden Stellung 
der Kultgottersage unterscheidet. Wahrend namlich die letztere 
nach ihren fruher (S. 210ff.) gcschilderten Eigenschaften, ahnlioh 
dem Hymnus, an den sie zumeist sich ansehheBt, eine Zugabe 
zu einem schon vorhandenen Gotterkult zu sein pflegt, bildet die 
Kultlegende selbst die Grundlage eines Kultes, so daJ3 alle diesem 
eigenen Gebets-, Opfer- und Heiligungsriten durehaus von dem 
Inhalt der das Leben einer gottlichen Personlichkeit schildemden 
Legende bestimmt smd. In diesem Sinne ist die Kultlegende immer 
zugleieh die anschauliche Darstellung einer bestimmten religiosen 
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Grundanschauung, die in dem Leben und Wirben einer gottliehen 
Personlichkeit ihren Ausdruck findet. Darum ist es zwar nieht aus- 
gesehlossen, daB innerhalb einer Yolksgemeinschaft mehrere Kult- 
legenden nebeneinander vorkommen. Aber die einzelne entspnoht 
stets nur einem einzigen, in bestimmten Eiten und litnrgischen 
Formen ansgebildeten Kultus. Auch wird eine solche Konkurrenz 
im allgemeinen mit der Entwicklung der Kulte seltener, oder es 
ordnen sich mindestens die andem einem einzigen Hauptkult unter, 
dem sie dann auch in ihren rituellen Formen folgen. Darin liegt 
zugleich ausgesprochen, daB die Existenz einer Kultlegende durch- 
aus an die hoheren Stufen der religiosen Entwicklung gebunden ist. 
Demzufolge sind die Herakles- und die Theseuslegende uberhaupt 
keine Kultlegenden. Die Demeterlegende ist eine solche, aber keine 
ausschlieBliehe : der in Eleusis Geweihte konnte auch an den orphisch- 
dionysischen Mysterien teilnehmen. Die Christuslegende dagegen 
ist fur den Christen in dem Sinne alleinherrsehend, daB sie alien 
andem religiosen Legend enbildungen, die neben ihr vorkommen, 
nur in der Unterordnung unter die Hauptlegende und deren Trager 
Baum laBt. 

Nicht jede Eeligion, der wir aus sonstigen Grunden eine hohe 
Stellung anweisen, hat jedoch Kultlegenden in diesem spezifischen 
Sinne hervorgebracht. Ansatze sind zwar uberall in den groBen 
Naturreligionen der Alten Welt zu finden. Auch pflegen die Yege- 
tationskulte mit ihren dramatisehen Darstellungen des Lebens und 
Sterbens des Jahresgottes und den daran sich schlieBenden Vor- 
stellungen von der Wanderung der Seele ins Jenseits das Grund- 
thema beginnender Kultlegenden zu bilden. Die Hollenfahrt der 
Istar, die Adonislegende tragen so in vielem schon die Zuge echter 
Kultlegenden an sich. Dagegen steht die nomadisierende Lebens- 
weise, wie der Ent-wicklung der Yegetationskulte, so auch der einer 
an diese gebundenen Kultlegende im Wege. So haben die Israeliten 
eine Yater- und eine Prophetensage; aber es fehlt ihnen die Kult- 
legende. Jahwe selbst, der in seinem unveranderlichen Wesen keine 
Geschichte hat, deren der Gott der Legende bedarf, ist selbst der 
Huter seines Kultus, und die Propheten sind die Yerkiinder seiner 
Gebote. Das Bedurfnis nach einer dem Menschen durch ihr eigenes 

Wundt, Volkerpsyohologie VI. 2 Anfl. 32 



498 


Die Religion. 


Leben und Leiden naher tretenden Gottheit ist erst in einer spateren 
Zeit in dem judischen Volke erwacht, und es hat in den Messias- 
verkundigungen der Propheten den heilbringenden Gottmenschen 
in die Zukunft verlegt, damit aber auch in ein Gebiet entruckt, wo 
die Legende von der apokalyptischen Dichtung abgelost wird. 

In der Geschichte des dem Menschon als Heifer und Erretter 
in menschlicher Gestalt nahenden Gottes, wie ihn die Kultlegende 
der Orientalen und der Griechen in der Periode des Hellenismus 
entwickelt hat, bietet nun in erster Lmie das Verhaltnis zu den 
Vegetationskulten, aus denen jene Legenden erwachsen sind, und 
sodann der Grad und die Art, wie der Gott an dem menschlichen 
Leben und Leiden teilmmmt, die Gesichtspunkte fur die Beurtei- 
lung des religiosen Wertes dieser Kulte. Hier stehen auf der oinen 
Seite die Attis- und die Osirislegende, beido noch tief oingetaucht 
in das Medium der die Yorgange der Befruchtung, der Beifung der 
Saaten und des Absterbens der Natur umgebenden Mytlien. Be- 
sonders in der Osirislegende treten aber noch andere Zuge hervor, 
die ihr einen tieferen Sinn geben, indem sie den Gott nicht bloB 
zum Begr under der Kultur und der Sitte, sondern nach seinem 
Leiden und Sterben zum Yermittler zwischen der jenseitigen und der 
irdischen Welt machen, als der er sich zum Herrscher und Bichter 
des Jenseits erhebt. Wie uns in der ZerreiBung des Osiris und in 
der den verschwundenen Bruder und Gomahl aufsuchenden Irrfahrt 
der Isis unverkennbare Parallelen zur Dionysos- und Demeter- 
legende entgegentreten, so vereimgt daher diese Legende offenbar 
die Zuge eines Vegetations- und eines Seelenkultes; und in diesem 
doppelten Sinne mogen wohl auch bei den Kultfesten, wie der Be- 
richt des Plutarch erschlieBen laBt, die G otter schicksale mimisch 
und dramatisch dargestellt worden sem (Plutarch, De Iside et Osi- 
ride, 12 — 20). Zugleich zeigt aber dieser Boricht, wie hier der Seelen- 
kult dem mit ihm verbundenen Yegetationskult das tax beide wert- 
vollste Motiv, das des sterbenden und wiedererstehenden Gottes, ent- 
nommen hat. Der Jahresgott, der im Horbst verschwindet, um mit 
neu sprossender Saat wiederzukehren, wird zum Heilsgott, dessen 
Sterben und Wiedererstehen den Weg zeigt, den er die Seele fiihren 
wird, um sie aus den Schrecken des Todes zu retten. Wie die Osiris-, 
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so bieten die Attis- und die Dionysoslegende die namliche Verbin- 
dung der Motive und deren allmahlich eingetretene Verschiebung 
im Sinne des Seelenkults. Von diesen auf dem Boden der Acker- 
kulte erwachsenen Heils- und Gotterkulten der heHemstisch-romischen 
Zeit scheidet sich endlieh nach seinem Ausgangspunkt wie zum 
Teil nach seinem religiosen Inhalt der Mithradienst. Als ursprung- 
licher Hirtengott entbehit Mithra der an die Vegetationsgotter ge- 
bundenen orgiastischen Bestandteile, und in seiner Verbreitung 
als Kriegsgott der romischen Legionare laBt er in seinem Kult die 
Eichtung auf das Jenseits zurucktreten, obgleich er sich auch hier 
dem allgemeinen Zug der Zeit schlieBlich nicht entziehen kann 
(vgl. oben S. 241 f.). 

b. Die Christus- und die Buddhalegende als Kultlegenden. 

Die Christuslegende hat, wie wir sahen, die Gestalt des ster- 
benden Gottes ebenso wie die Eichtung auf eine jenseitige Welt 
mit den Legenden gemein, die aus der Veremigung von Acker- und 
Seelenkulten hervorgegangen sind ; aber sie gleicht der Mithralegende 
darin, daB sie von den orgiastischen Zugen, die an die zeugenden 
Krafte der Natur gebunden sind, nichts enthalt. Diese sind in ihr 
vielmehr zu der die Vergottlichung der Seele begleitenden religiosen 
Ekstase vergeistigt; und es sind damit zugleich die niederen mytho- 
logischen Nebenmotive, die auch der Mithralegende anhaften, ab- 
gestreift. Sie hat nur solche Zuge des Zaubers und Wunders zuriick- 
behalten, deren die Legende uberall bedarf, urn die Gestalt ihres 
Helden auch wahrend seines lrdischen Lebens ms Ubermenscbliche 
zu erheben. So vereinigt die Christuslegende die bedeutsamsten 
Eigenschaften jener andem Kultlegenden: die Gestalt des leidenden 
Gottes, der selbst den auBersten Grad menschliehen Leidens, den 
Tod, erduldet, und die Gestalt des Erlosergottes, dessen wohltatiges 
Wirken ganz und allem dem Heil der Seele zugewandt ist. Dieses 
zweite Motiv wird in ihr um so wirksamer, als es die durch 
den Erlosergott vermittelten himmlischen Guter m einen scharfen 
Gegensatz bringt zur Verganglichkeit und Nichtigkeit irdischer 
Guter. Hierzu tritt endlieh ein dritter bedeutsamer Unterschied: 
die Helden jener Legenden sind Gotter, die zur Erde kommen, 
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urn den Menschen als Heifer und Troster zu nahen. Hier ist der 
Held ein auf Erden geborener Mensch, dessen gottliche Heilsmission 
erst dnrch sein Leben und Sterben offenbar wird. So bilden 
jene mythologisehen Kultlegenden Nebenformen der mythologisehen 
Gottersage. Die Christuslegende dagegen ist eine historische Sage, 
die zwar, wie alle historiBcben Sagen, mythologisch ausgestaltet 
ist, der aber die wichtigste Eigenscbaft der letzteren, eine hinter 
ihr stehende wirkhche Personlichkeit, nicht fehlt. Der Glaube an 
die Wirklichkeit eines Osiris und Mithra steht und fkllt mit dem 
Glauben an den gesamten Gotterkreis, von dem sie sich abgelost 
haben. Die Christuslegende wurzelt in der historischen Uberlieferung, 
die in den wesenthchsten ihrer Bestandteile trotz ausschmuckender 
Mythen den Charakter dor Glaubwurdigkeit an sich tragt. So wird 
man denn auch, abgesehen von den sonstigon inneren Eigenschaften 
und den auBeren Bedingungen, das entscheidende Motiv, das dem 
Christentum in dem Streit der Kulte, der seine Entstehung be- 
gleitete, den Sieg verlieh, schliefilich darm erbhcken durfen, dafi 
der Held der Christuslegende als wirklicher Mensch unter andern 
Menschen gelebt hatte, wahrend die Trager der andern Kultlegenden 
Erzeugnisse der mythologisehen Phantasie waren, von deren Leben 
kein glaubhafter Zeuge berichten konnte. Dazu kommt, daB gerade 
der durch den Kontrast mit der Unstorbkchkeit der Gotter wiik- 
samste Zug der Legonde, der des sterben den Goltes, hier gleich- 
falls kein bloBes mythologisches Bild, sondem Wirklichkeit ist. 
Und wie endlich das judische Messiasideal cine Projoktion des lieil- 
bringenden Gottes in die Zukunft gewesen, so konnte sich viel- 
leicht schon Jesus selbst, und konnten vor allem die vom Juden- 
tuxn herkommenden Christen der Urgemeinde in lhm den zum 
Leben erwachten Messias erblicken 1 ). Um so naher lag es dann 
aber, diese Messiasidee jenen Kultlegenden von den aus himm- 
lischer Hohe zur Erde gekommenen und schlieBlich wieder zum 
Himmel zuriickkehrenden Gotlern anzugleichen, da diese Vor- 
stellungen ohnehin schon den judischen von dem Messias als dem 
in den Wolken des Himmels nahenden goltliehen Menschen ver- 

a ) H. J. Holtzmann, Das mcssianisclie BowuBtsein Jesu, 1903. Paul Piobig, 
Der Mensohenaolm, Jesu Selbstbezeichnung, 1901. 
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wandt waren (Dan. 7, 181). So erscheint hier nach alien Seiten 
hin die Christuslegende als der in geschichtliche Wirklichkeit ver- 
wandelte Mythus; und, wie der von seinen Jungem bezeugte Jesos 
selbst, so wird nun auch der aus dem Mythus in dieses Leben hin- 
ubergewanderte himmlische Ursprung samt der Riickkehr zum 
Himmel als Wirklichkeit geschaut. Dies urn so mehr, je gelaufiger 
in dieser Zeit den Glaubigen aller Kulte das Bild des herabgestie- 
genen erlosenden Gottes war. Es ist der Unterschied der historischen 
und der mythischen Heldensage, der sich hier im Gebiet der Kult- 
legende wiederholt. Wenn aber bereits die gewohnliche historische 
Sage die Glaubwurdigkeit, die sie ihrer geschichtlichen Grundlage 
verdankt, unaufhaltsam auch ihren mythischen Elementen mitteilt, 
wie viel mehr mufi hier die historische der mythologischen Kult- 
legende an dauemder Wirkung uberlegen sein! 

Es gibt nur noch eine Legende, die es, als Erzahlung des 
Lebens, der Taten und Ausspruche eines gottlich verehrten Men- 
schen, in dieser historischen Beglaubigung mit der Jesuslegende auf- 
nehmen kann: die Buddhalegende. Doch diese Legende ist ur- 
spranglich keme Kultlegende. Daran darf der Umstand nicht irre 
machen, daB die Geburtsgeschichte des Buddha ihrem Gedanken- 
gehalte nach mit der Geburtsgeschichte Jesu ubereinstimmt. DaB 
der Gott, der auf Erden weilt, nicht wie andere Sterbliche gezeugt 
und geboren sein konne, ist ein verbreitetes Legendenmotiv, das 
uns schon m der Geburtsgeschichte der Gotter begegnet, und das, 
wo eine historische Personhchkeit samt der Tradition uber ihre 
Eltern und ihre Familie den Inhalt des Mythus bildet, wie bei 
Jesus und Buddha, naturlich auch einer solchen Geburtsgeschichte 
trotz des Wunders, das sie umgibt, eine gewisse historische Glaub- 
wurdigkeit zu verleihen sucht. Als das beinahe selbstverstandliche 
Mittel dazu bietet sich die Oonceptio immaculata. Sie bildet in 
der Tat auch das einzige Tertium comparationis beider Legenden. 
Die naheren Umstande smd aber so abweichende, daB diese psycho- 
logisch wohlmotivierte Ubereinstimmung historische Beziehungen 
nicht wahrscheinlieh macht 1 ). So reich darum hier die Geburts- 

x ) Uber die Geburtsgesohiobte Buddhas vgl. Bd.4 a , S.163. tJber angebliohe 
historische Beziehungen zwischen Jesus- und Buddhalegende obenS.244ff.,248Anm. 



502 


Pie Religion. 


wie die weitere Lebensgeschiehte Buddhas mit Zugen ausgestattet 
ist, die teils dem alteren Naturmythus, teils und besonders der 
Wunder- und Zauberwelt der indischen Marchendichtung enllehnt 
sind, so fehlt doeh dieser Geschichte vollig der Charakter einer 
Kultlegende. Sie ist, abgesehen von den einzelnen phantastischen 
Ausschmiickungen, eine verhaltnismafiig einfache Lebensgeschiehte, 
durchaus der Motive entbehrend, die einen Kult gestalten konnten, 
in welchem sich Leben und Leiden des Gottes oder Gottmenschen 
spiegeln. DaB das Andenken, das Grab und die Beliquien Buddhas 
kultische Yerehrung genieBen, ist ein Zug, der sich an jede ge- 
heiligte Personlichkeit heftet, der aber ganz davon unabhangig ist, 
ob diese im ubrigen Gegenstand eines Kultes wird. Bbenso sind 
die Dogmen der buddhistischen Kirche Lehren, die unmittelbar 
dem Buddha selbst zugeschrieben werden, wio denn auch viele 
von ihnen wahrscheinlich von ihm herruhren. Demgegenuber gelten 
der christlichen Kirche die einzelnen sakramentalen Handlungen, 
alien voran Taufe und Abendmahl, als Wiederholungen der wich- 
tigsten Handlungen aus dem Leben Jesu, und die Kultfeiern 
des Eestjahres sind in ahnlichem Sinne Wiederholungen der Haupt- 
ereignisse dieses Lebens, wie die alten Mysterienkulte Darstellungen 
der einzelnen Hauptakte einer mythologischen Gotterlegende ge- 
wesen waren. 

Dieser fundamentale Unterschied der beiden groBten Kultur- 
religionen der Erde begreift sich, wenn wir uns die Ursprungs- 
verhaltnisse beider vergegenwartigen. Der Buddhismus ist die 
Frucht einer philosophischen Bewegung, die in Indien langst ein- 
gesetzt hatte und auf eine Uberwindung teils des alten Natur- 
mythus, teils des popularen Zauber- und Damonenglaubens ab- 
zielte. DaB sich der Buddhareligion selbst dieser Zauberglaube 
wieder bemachtigte, war eine notwendige Folge der Assimilation 
dieser Religion dureh die im Volke lebenden Vorstellungen, ver- 
moohte aber die Spuren jenes philosophischen Ursprungs nicht zu 
verwischen. So ist denn diese Religion dureh und durch intellektuell 
gerichtet. Die Erkenntnis der Wahrheit bildet das Ziel alles menseh- 
lichen Strebens. Die Heilstat Buddhas besteht darin, daB er diesen 
Weg zur Wahrheit in der Meditation und in der Askese zeigt. 
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Indem in ihnen der Mensch dem Sinnlichen abstirbt, lemt er die 
aus dem Denken stammenden geistigen Werte als die einzigen 
bleibenden erkennen. Das eigene Selbst in diesen bleibenden gei- 
stigen Werten aufgehen zn lassen, darauf ist daher das Bemuhen 
des buddhistischen Asketen gerichtet. Solange er es nicht vermag, 
bleibt er an den Korper und seine Leiden gebunden, nnd er moB 
so lange wiedergeboren werden, bis er alle Fesseln abgestreift hat, 
die ihn an das sinnliche Dasein ketten. Hier ist es dann die Seelen- 
wanderung, die der Buddhismus dem alteren Brahmanismus zur 
Ausmalung dieser Kette der Wiedergeburten entnimmt. In dieser 
Richtung auf den bleibenden Wert der im Erkennen erworbenen 
geistigen Guter ist aber der Buddhismus weder atheistisch, noch 
fehlt ihm der Unsterblichkeitsglaube, wie man, am MaBe ehrist- 
licher Yorstellungen messend, ihm vormrft. Wie der Leib des 
Menschen sich in seine Elemente auflost, so ist sein Denken und 
Tun verganglich. Doch sein Geist, der in dem bleibenden Ertrag 
dieses Denkens und Tuns besteht, ist unverganglich. Er bildet 
einen Teil der ewigen Wahrheit, die als Wirkung des Denkens die 
fortwakrend entstehenden und wieder verschwindenden Handlungen 
dieses Denkens uberdauert. Darum gibt es nach Buddha keine 
personliche Unsterblichkeit und keinen personlichen Gott. Wohl 
aber gibt es eine unpersonliehe Unsterblichkeit, die in der un- 
begrenzten Eortdauer der Fnichte der Erkenntnis, und einen un- 
personlichen Gott, der in der unverganglichen Wahrheit selbst 
besteht. Wenn das Ich aus dem Kreis der Wiedergeburten in das 
Nirwana eingeht, so bedeutet dies also nicht, daB es vemichtet, 
sondem daB es in jenen allgemeinen Geist aufgenommen wird, der 
alle Erkenntnis als unveranderlich bleibende Wahrheit umfaBt. 
Darum ist das Nirwana wohl die Negation alles Werdens und 
Strebens, aber es ist nicht die Negation des Seins. Vielmehr xst es 
der Inbegriff alles wahren Seins, das m seinem der Verganglichkeit 
des Smnlichen entzogenen geistigen Wesen Gott ist. Zwar lehlt 
auch dieser Religion des reinen Intellekts nicht ganz das Moment 
des Fuhlens und Wollens, das sich nun einmal aus der mensch- 
lichen Natur mcht ausmerzen laBt. Doch beide gehen hier auf in 
dem Streben nach Erkenntnis und in der Hingabe derer, die den 
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Weg zu ihr gefunden haben, an die Pflicht, andere den gleioben 
Weg zur Wahrheit zu fuhren. 

Wie anders das Christentum! Sein Ursprung liegt zunachst 
abseits von den philosophischen Stromungen, die es umgeben, und 
die erst spater emen wachsenden ErnfluB auf seine Lehrgestaltung 
gewinnen. An sich ist es aber, wie jede aus ursprunglichen reli- 
giosen Trieben hervorbrechende Bewegung, ganz und gar eine 
Religion des Gefiihls und des Willens. So betatigt sich in ihm, 
ahnlich wie in den meisten Kulten der gleioben Zeit, nur starker 
und ungetrubt durch fremde, den alten Acker- oder Nomaden- 
kulten entstammende Beimengungen, ein lebendiges BewuBtsein des 
Wertes der Personlichkeit und ihres im Fuhlen und Wollen zum 
unmittelbaren Ausdruok kommenden selbstandigen Dasoins. Darum 
verlangt es cinen personlichcn Gott, eine personlicbe Unstorblich- 
keit und einen Erloser, der ihm nicht bloB Lehrer und Wegweiser, 
sondern durch sein oigenes Leiden und Sterben Heller in der Not 
und Errettor vom Tode ist. Das hochste Gut endlich ist ihm nicht 
die Tugend des Erkennens, sondern die des Gemiits, die Liebe, 
die es in unendlieher Steigerung auf die Gottheit und, gesteigert 
und vermenschlicht zugleich, auf den Erloser ubertragt. In allem 
dem bewegt sich das Christentum im vollen Gegensalz zur Lehre 
Buddhas. Weder liegt aber dieser Gegensatz darin, daB der Bud- 
dlusmus eine atheistische und das Christentum eine theistische, 
noch auch darin, daB joner emc pessimistisclie, dieses eine opti- 
mistische Religion ware. Beides ist falsch. Dor wirkliche Gegen- 
satz liegt vielmohr darin, daB das Ideal des Buddhismus die hochste 
Erucht des Erkennens, die Wahrheit, das des Christentums die 
hochste Betatigung des Gefuhls, die Liebe ist. So unpersonlich 
nun und in ihrem objektiven Wesen nur in entfemter Annaherung 
unserem Erkennen erreichbar die Wahrheit, so personlich und im 
letzten Grunde fur uns auBerhalb der Beziehungen von Mensch zu 
Menseh undenkbar ist die Liebe. Darum liegt iiber der Religion 
Buddhas die Entsagung, uber dem Christentum die Hoffnung als 
vorherrschende Stimmung ausgebreitet. Doch die Entsagung ist 
so wenig wertlos wie die Hoffnung, sondem jeder dieser Affekte 
hat seine berechtigte Stellung in der Skala menschlicher Wert- 
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gefuhle. So weit voneinander abliegend darum diese Weltansehau- 
ungen sein mogen, das allgemein Menschliohe ist beiden gemern- 
sam; und so wenig das Motiv der Liebe dem Buddhismus, so wenig 
fehlt das der Entsagung dem Christentum ganz. Deshalb ist es 
zwar eme Verirrung, wenn man das cbristliche Abendland mit jener 
Religion des femen Ostens beglucken will. Aber nicht minder sollte 
man sieb huten, die Religion Buddhas fiir eine ethisoh minder- 
wertige Gestaltung religiosen Denkens zu halten. Beide Religionen 
sind so verschieden wie die geistigen Atmospharen, denen sie an- 
gehoren. Eben darum entziehen sich beide einem absoluten MaB 
der Vergleiehnng, und die Moglichkeit ist naturlieh nieht zu be- 
streiten, daB deremst einmal in emer femen Zukunft eine Zeit 
kommen kami, in der sich das erhabene Wahrheitsideal des indischen 
Asketen xmt dem christlichen Personlichkeitsideal der hingebenden 
Liebe zu vereinigen strebt. 

Sind lhrem Wesen nach die Werte dieser beiden machtigsten 
Religionen der Erde unvergleiehbar, so muB nun aber unsere Wert- 
beurteilung anders ausfallen, wenn sie nicht bloB den idealen Ge- 
halt, sondem die spekulativen und die mythologischen Bestand- 
teile ins Auge fafit, die die unzertrennlichen Begleiter jeder Religion 
sind. Wo die Spekulation vorwaltet, wie m der esoterischen Lehre 
Buddhas, da verfallt die Dogmatik dieser Wahrheitsreligion mit 
ihren drei Arten des Leidens, ihren vier Stufen der Wahrheit, ihren 
acht Pfaden der Erkenntnis in subtile Unterscheidungen ohne ethi- 
schen Wert. Wo dagegen die Phantasie die Oberhand gewinnt, 
wie in der volksmaBigen Buddhalegende, da verschwindet der reli- 
giose Gehalt in der Zauberphantastik indischer Marchendichtung. 
DaB es an der Neigung hierzu auch bei der Jesuslegende nicht ge- 
fehlt hat, das bezeugen uns manche der neutestamentlichen Apo- 
krvphen 1 ). Wenn in den kanonischen Schriften diese Bestandteile 
auf em bescheidenes MaB zuruckgedrangt sind, so ist das naturlieh 
kein Zufall. Aber schwerlich beruht es darauf, daB solche Zugaben 

l ) Charakteristisch sind hier durcli lhxe Marchenepisoden besonders das 
sogenannte Protoevangelium des Jacobus und die Kindheitserzablung des Thomas, 
sowie die apokalyptisch-phantastischen Bestandteile der gnostischen Evangelien. 
Vgl. Hennecke, Neutestamentliohe Apokryphen, 1904 tJber die mythologischen 
Bestandteile der Buddhalegende vgl. oben S. 247 f. 
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■um ihrer selbst -willen abgewiesen wurden. Was sie femhalten muBte, 
das waren vielmehr eben die Eigenschaften, die die Jesuslegen.de zu 
einer Kultlegende gemacht haben: die Konzontration der reli- 
giosen Bedeutung dieser Personlichkeit auf jone Momeute der 
Lebens- und Leidensgeschiehte, die 1m Kultus fortan dem Gemut 
des Christen als magische Symbole des Gedankens der hingebenden 
Liebe nnd der durch sie gewonnenen Erlosung vorgefuhrt wurden. 
Gegennber diesen die religiose Grundstimmung ausdrnokenden 
Motiven erscheinen jene Ausschmuckungen als heterogene Bei- 
mengungen, die ganz und gar dem Intellekt angehoren und seinen 
Versuehen, der Gottheit mit den Hilfsmitteln des Verstandes und 
der Phantasie nahezukommen. Das ist aueh der tiefere Grand, 
weshalb solehe mythologischo Abirrungen der Jesuslegende durch- 
weg auf den Gnostizismus als ihre Quelle zuruckfuhren, eine Rich- 
tung, die in ihrer Tendenz, die Religion als die hochstc Tat des 
Intellokts zu begreifen, dem Buddhismus wesensverwandt ist. Denn 
der Intellekt gibt sich, wahrend er Allogorien zur Verdeutlichung 
seiner Begriffe kunstlich erfindet, zugleich einem Spiel phantastischer 
Yorstellungen hin, das die geschichtliche Wirkliehkeit mit Zauber- 
taten und Wundern umstrickt, Hatte darum die Gnosis gesiegt, 
so wurde die Jesuslegende sehwerlieh viel anders ausgef alien sein 
als die Buddhalegende. 

Aber noeh in einer andern Beziehung zeigt sich hier die Religion 
des Gefuhls und des Willens der des Intellekts uberlegon: in der 
Anwendung auf das Handeln, und in dem Rat, den sich der Mensch 
in den Bedrlingnissen des Lebens bei seiner Religion holen kann. 
Die Motive der Solbstbehauptung der Personlichkeit und der hin- 
gebenden Liebe bediirfen keiner Interpretation, um sie in alien 
Lebenslagen zu Regulativen des Handelns zu machen. Dem gegen- 
uber ist das Ideal der Erkenntnis, die reine, luckenlose Wahrheit, 
ein Jenseitsideal, das in der -wirklichen Welt weder erreichbar ist, 
noch ein MaJB abgibt, an dem man die Dinge messen kann. Hochst 
bezeiehnend tritt uns darum dieser praktische Unterschied zwischen 
der Religion des Intellekts und der Religion des Gefuhls in den 
praktischen Lebensregeln und Ratschlagen vor Augen, die den 
Stiftern dieser beiden Religionen zugeschrieben werden. Jesus wie 
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Buddha haben sie mit Yorliebe in Gleichmssen und Parabeln nieder- 
gelegt. Denn das Gleichnis macht, wie Buddha einmal bemerkt, 
leichter als die unverhullte Lehre die Wahrheit dem allgemeinen 
Yerstandnisse zuganglich. Doch die Probe dieser praktischen An- 
wendung besteht der Buddhismus nicht. Die Gleiehnisse Buddhas 
und die von ihm nicht selten an ihrer Statt verwendeten Fabeln 
atmen 1m allgemeinen den Geist eines flachen Utilitarismus, dem 
selbst stark egoistische Motive nicht fern liegen 1 ). Das ist begreif- 
lich genug. Eine Ethik, die wesentlich eine des reinen Intellekts 
sein will, hat sich noch stets gegenuber den wirklichen moralischen 
Motiven des Menschen als unzulanglich erwiesen. Das Ideal der 
absoluten Wahrheit ist aber in seiner abstrakten Allgemeinheit so 
unbestimmt, daB schon bei den konkieten Eragen des Erkennens 
und vollends bei denen des Wollens und Handelns seine Hilfe 
versagt. 

SchlieBlich ist nicht zu ubersehen, daB der Ausbreitung des 
Christentums eine Eigenschaft zu statten kam, die auch fur seine 
Stellung in dem Ganzen der religiosen Entwicklung von der hoch- 
sten Bedeutung ist. Abgesehen davon, daB seine Kultlegende eine 
historische Legende ist, hat sie mit den andern, mythologisehen 
Kultlegenden der gleichen Zeit nicht nur die Hauptmotive, sondern 
auch die kultischen Hilfsmittel gemein. So die wesentlichsten Teile 
des Rituals: die Reinigungen, die Reste des Opferkultus, endhch 
die spezifischen Heiligungszeremonien mit ihrer Kulmination in dem 
die Gemeinschaft mit der Gottheit herstellenden Opfermahl. Uber- 
einstimmend ist aber lhre Quelle auch darin, daB diese Kultlegende 
den Hohepunkt einer Entwicklung bildet, die in ihren Anfangen 
bis tief in den vorreligiosen Kultus zuruckreicht. So kommt es, 
daB schon der primitive Mensch den Zeremonien des christlichen 
Kultus ein Yerstandnis entgegenbringt, das seinen eigenen im Kultus 
wie im individuellen Zauberbrauch geubten Gewohnheiten entstammt. 
Das Sakrament der Taufe ist dem Primitiven, der die magische 

*) Vgl. K. E. Neumann, Reden Gotamo Buddhas, Bd 1, 1896, 3. Teil, 
8. 220ff. Besonders tntt dies da zutage, wo etwa Jesus und Buddha zufallig 
den gleichen oder emen ahnhchen Stoff hehandeln, wie z. B. im Gleichnis von dem 
verlorenen Sohn (Lukas, 15, 12 ff ) 
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*■ Reinigung bei den verschiedensten Gelegenheiten ubt, eine durch- 
aus begreifliehe Handlung. Den Wert der Erleuchtung hat er oder 
haben Bevorzugte seines Stammes in Vision und Ekstase schatzen 
gelernt. In dem Sakrament des Abendmahls wiederholen sich ihm 
nieht minder Handlungen, die zuweilen bei ihm sehon die Stufen- 
folge vom Essen des Pleisehes und vom Trinken des Blutes zur 
Aneignung fremder Krafte bis zum Essen des Gottes zur eigenen 
Vergottlichung durehlaufen haben. Alle diese Handlungen sind 
ihm verstandlich, viel verstandlicher als dem heutigen Christen, 
der sieh entweder mit ihnen als mit Geheimnissen abfindet, die 
menschliehem Verstandnis entzogen seien, oder der sie ablehnt, 
eben well sie ihm unverstdndlieh sind. Begreiflich daher, daB naeh 
der Versicherung der Missionare alle jene christlichen Kulthand- 
lungon bei dem Naturmensclion keinem n('imenswerton Widerstand 
begegnen, sondem daB sie die Hilfsimttel bieten, urn soin religioses 
Denken durch die Substitution dor entsprochenden christlichen Vor- 
stellungen zu laulern und an der Hand dor ihm am leichtesten zu- 
ganglichen religiosen Gofuhlc auch seine sittliche Lebensanschauung 
auf eine hohere Stufo zu hebon 1 ). 

Indem aber fast alle die aus Nomaden- und Ackerbaukulten 
und aus vorreligiosem Zauberbrauch stammenden Keime religioser 
Entwicklung mehr und mohr uber den Boden des sinnlichen Lebens, 
dem sie entstammen, hinausstreben, wird sclilieBlich das Objekt 
der Religion zu einem ubersinnlichen Ideal. Wenn gleichwohl die 
friihe schon entstandene Neigung, auch den Ursprung der Religion 
ins Ubersinnliehe zu verlegon, sie als ein Geschenk GoiteS an 
die Menschheit oder an oiue bevorzugte Kultgemeinschaft anzu- 
sehen, nieht verschvrunden ist, so ist diese Verwechslung des Gegen- 
standes der Religion mit ihrem Ursprung freilich ein Irrtum, den 
nieht die historische Betrachtung einer einzelnen Religion, vde des 
Christentums, beseitigen kann, der aber gegenuber der Entwick- 
lungsgeschichte der Religion iiberhaupt unwiederbringlich zu einem 
jener Wahngebilde wird, die der Ruckfall in uberlebte mytho- 
logische Vorstellungen da hervorbringt, wo man fur das mensch- 

l ) C. Meinhof, Ckristus der Heiland auch der Naturvolker, Sohriften der 
Berliner evang. Missionsgesellsoliaft (1908). 
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liche Denken und Handeln neben den in ihm selbst wirksamen 
Krdften -noch andere aufzufinden sueht, die einer auBeren Wunder- 
und Zauberwelt angehoren. So gewifi es ist, daB in den Objekten 
der Religion von Anfang an der Trieb liegt, aus dem Umkreis 
der sinnliehen Umgebung und der ihr angehorenden Motive der 
Fureht und des Hoffens sicb zu einem transzendenten Ideal zu 
erheben, so unzweifelhaft ist es jedoeh, daB dieser Trieb und dem- 
naeb die Religion selbst dem Menschen immanent ist. Sie ist es 
allerdings nicbt in dem Sinne, daB die Gottesidee oder irgend eine 
andere der im Laufe der Geschicbte zur Herrschaft gelangten 
religiosen Ideen von Anfang an in den Menschen gelegt ware; wohl 
aber in dem, daB schon vor dem Anfang der im eigentlichen Sinne 
religiosen Entwicklung uberall in ihm die Anlagen ruhen, ver- 
moge deren sich aus den vorreiigiosen die religiosen Triebe ent- 
wickeln, und diese wiederum aus ihren niederen in ihre hoheren 
Formen ubergehen. In dieser Immanenz der Religion wurzelt end- 
hch aueh noch der Wert, welchen die den hoheren Stadien der 
religiosen Entwicklung eigentumliche Ausbildung einer Kultlegende, 
und unter lhnen wieder vornehmlich die einer historischen Kult- 
legende, wie sie das Chnstentum hervorgebracht hat, besitzt. 
Was ihm selbst immanent ist, und was er, wenn auch unbestimmt, 
als religioses Ideal in sich fuhlt, das will der Mensch in mensch- 
licher Form verwirklioht sehen. Dies leistet ihm aber nicht ein 
unsichtbarer uberweltlieher Gott, sondem der Gott, der selbst als 
Mensch unter Menschen gewandelt, ihr Leben geteilt und ihre 
Leiden bis zum Tode erduldet hat. 


III. Das Wesen der Religion, 

i. Die Religion als psychologisches Problem. 

Die Anfange einer Philosophie der Religion gehen bekanntlieh 
bis in die Anfange der Philosophie selbst zuriick. Doch die Uber- 
zeugung, daB hier der philosophischen erne psychologische Unter- 
suchung vorangehen miisse, die zunachst liber die seelischan !r- 
lebnisse Rechenschaft gebe, welche man unter dem Gesamtbegriff 
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der Religion zusammenfaBt, — diese Uberzeugung ist verhaltnis- 
maBig sehr neuen Datums. Freilich, latent sind irgend welche 
psychologische Yoraussetzungen auch in den spekulativen Theorien 
iiber die Natur der Religion enthalten. So, wenn sie Schleier- 
macher als » Gefuhl sohlechtbimger Abhangigkeit « definiert, oder 
Hegel sie als ein »Wissen des Absoluten in der Form der Yor- 
stellung« der Philosophie als dem begriff lichen Wissen gegenuber- 
stellt, — Bestimmungen, die zugleieh auf die zwei Richtungen hin- 
weisen, nach denen die vielen Versuche, der Religion duroh all- 
gemeine Begriffe nahe zu kommen, auseinandergehen. Auf der 
einen Seite verlegt man sie in das Gefulil und den Willen, auf der 
andem Seite in das Erkennen. Im ersteren Sinne wird sie bald 
aus dem Glucksbedurfnis, bald aus dem Streben nach sittlicher 
Yollendung, im zwoiten aus dor Annahme ubersinnliclior Wesen, 
aus dem Kausalbcdurfnis oder auch aus einer unmittelbaren Offen- 
barung des Gottliehen im menschlichen BewuBtsein abgeleitet. 
Dabei ist es ubrigens bezeichnend, daB die einer psychologischen 
Interpretation naherstehenden Auffassungen meist nicht von Philo- 
sophen, sondern von Yertretern der positiven Wissenschaften her- 
ruhren, und daB unter ihnen die Theologen, soweit sie nicht auf 
dem in der zuletzt erwahnten Definition vertretcnen Offenbarungs- 
standpunkte stehen, mehr dem Yoluntarismus, die Anthropologen 
mit EmschluB der Psychologen dem Intollektualismus sicli zu- 
neigen. Daraus kann naturlich nicht gefolgert werden, daB die 
eine oder die andere Auffassung die wissonschaftlich besser be- 
grundete sei, sondern lediglich dies, daB es verschiedene Gebiete 
des wissenschaftlichen Denkens sind, in denen sicli boide bewegen. 
Der Theologe, der von den ethischen Anscliauungen der hoheren 
Religionen herkommt und nach der praktischen Richtung seines 
Berufs vorzugsweise der erhebenden und trostenden Wirkung reli- 
gioser Stimmungen zugewandt ist, bevorzugt naturgemaB die Ge- 
fuhlsseite der religiosen Erscheinungen. Der Anthropologe und Ethno- 
loge, dessen Interesse zunachst durch das ihm selbst Fremdartigste, 
durch die Yorstellungen der primitiven Volker, gefesselt wird, bringt 
diesen die ihm gelaufigen Yoraussetzungen der VulgSrpsychoiogie 
entgegen; und er tut das urn so harmloser, als jene Yorstellungen 
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keineswegs eine Antwort auf das enthalten, was man spaterkin 
religiose Fragen zu nennen pflegt, sondem als sie sich anf die nach- 
sten wie auf die femsten Dinge, auf die Ursaehen der Krankheit 
und die Bewegung der Gestime ebenso wie auf das Schicksal der 
Seele nach dem Tode und auf eine unsichtbare, himmliscbe und 
unterirdiscbe Welt beziehen. So entsteht denn leicht die Anschau- 
ung, die Keligion sei primitive Wissenschaft; sie werde jedoch als 
solcbe allmahlieh von der wirklichen Wissenschaft verdrangt, um 
schlieBlich nur noch als ein nicht beweisbarer, aber auch nicht 
widerlegbarer Glaube an Dinge, die der Wissenschaft definitiv un- 
zuganglich sind, zuruckzubleiben. So entsteht die Theorie des 
»Agnostizismus«, wie sie Herbert Spencer, der bedeutendste und 
konsequenteste Vertreter des Intellektualismus in der neueren Psy- 
chology, entwickelt hat. DaB Spencer und andere Soziologen, 
trotz der Beschaftigung mit den in das Gebiet der Religion 
heriiberreichenden Erscheinungen des sozialen Lebens, an dieser 
Anschauung festhielten, erklart sich iibrigens daraus, daB sie bis 
zu jenem Punkte des definitiv Unerkennbaren meist der verbrei- 
teten Form der intellektualistisehen Theorie zugetan sind, der 
Mythus und Religion als Yorstufen oder niedere Formen der Er- 
kenntnis gelten. 

Erne Kritik dieser Theorien, sowohl der emotionalen wie der 
intellektualen, soil hier nicht untemommen werden. Eine solche 
hegt um so mehr auBerhalb imserer Aufgabe, als der psychologische 
Standpunkt, von dem man beiderseits ausgeht, abgesehen von der 
Verschiedenheit der psychologisehen Richtungen, ein ubereinstim- 
mender bleibt. Dieser Standpunkt ist durchweg derjenige der In- 
dividualpsychologie, und zwar nicht bloB in dem Sinne, daB 
man zur Interpretation der Erscheinungen die Tatsachen des indi- 
viduellen BewuBtseins herbeizieht, was naturlich unvermeidlich ist, 
sondem auch in dem andem, daB man ausschlieBhch aus den reli- 
giosen Stimmungen und Erlebnissen des individuellen BewuBtseins 
oder aus der Beobachtung religios hochgestimmter Individuen einen 
Begriff der Religion zu gewinnen sucht. Hat doch selbst ein in 
so besonderem Grade psyehologisch gerichteter Religionsphilosoph 
wie Hoffding es nachdrucklich abgelehnt, fur die Erkenntnis des 
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Ursprungs der Religion die Religionsgeschichte zu Rate zu ziehen, 
und statt dessen vielmehr auf gute Biographien, zumal Selbst- 
biographien religioser Personlichkeiten hingewiesen 1 ). Ich mochte 
dem nicht einmal fur die Geschichte der groBen Volkerrehgionen 
beipflichten, auf die es Hoffding bezieht. Stehen doeh die religiosen 
Personlichkeiten, die er im Auge hat, ern Augustin, Suso oder eme 
heilige Therese, selbst inmitten emer jener groBen Religionen, ohne 
die die eigenartige Form ihrer Religiositat nicht zu verstehen ist. 
Noch mebr gilt das, wenn man jenen Satz auf die gesamte Religions- 
geschichte von ihren Anfangen an beziehen wollte. Freilich lehren 
uns so manche verfehlte Theorien, die auf dem Boden der Religions- 
geschichte oder einzelner ihrer Teile erwachsen sind, daB auch die 
Geschichte allein vor Irrungen hier nicht zu bewahren vermag. 
Denn sicherlich kann man ein trefflichor Religionshistoriker und 
dooh ein schlechter Religionspsycholog sein. Wenn wir aber naher 
zusohen, wie solche Irrungen entstehen, so zeigt es sich regel- 
maBig, daB sie ent-weder in dem willkurlichen Herausgreifen eines 
einzelnen, und vielleicht nicht einmal des religios bedeutsamsten 
Zuges in der Geschichte, oder noch haufiger, daB sie -wiederum in 
der Individualpsychologie in ihrer vulgaren rationalisierten Form 
ihre Quelle haben; und hier glaubt man dann gelegentlieb sogar, 
nach dem Vorbild mancher Aufklarungspliilosophen des 18. Jahr- 
hunderts, m der Kmderpsychologie den Schlussel zu dem Geheimms 
der Religion zu finden 2 ). In Wahrheit ist jedoch die Religion 
weder ausschlieBlich ein Problem der Psychologie noch ein solchos 
der Geschichte, sondern die Psychologie hat der Geschichte und 
der sie in ihren Anfangen erganzenden Volkerkunde die Tat- 
sachen, die Geschichte der Psychologie die leitenden Gesichts- 
punkte zu entnehmen. Das bedeutet nicht, daB die Denk- und 
Gefuhls-weise des psychologischen Beobachters selbst oder des heu- 
tigen Kulturmenschen uberhaupt in die Erscheinungen der reli- 
giosen Ent-wicklung hinubergetragen werden soil, sondem daB man 
sich auf Grund der im Gebiet der elementareren Funktionen 

1 ) H. Hoffding, Religionsphilosophie, 1901, S. 86. 

*) Man vergleiohe z. B. Herm. Schneider, Kultur und Denken der alten 
igypter, 1907, S,371ff. 
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des Seelenlebens gewonnenen Ergebnisse in die Psychologic eines 
rater fremden Natur- und Kulturbedingungen stehenden Menschen 
versetzen und daraus ein psychologisches Verstandnis der religiosen 
Motive und ihrer Fortentwieklung gewinnen muB. Eben das aber 
ist hier, wie uberall, die Aufgabe der Yolkerpsychologie. Die 
Religion ist demnach von Hause aus ein volkerpsychologisches, kein 
individualpsychologisches Problem. 

DaB sie das letztere nicht ist, das bezeugen nun auch die Er- 
gebnisse, zu denen die Versuche, eine Rehgionspsychologie auf rein 
individuelle Beobachtungen zu grunden, gelangt sind. Selbst da, 
wo sie wirklich auf dem Boden der Psychologie verbleiben rad 
nicht etwa von Anfang an einer aus ganz andern tlberzeugungen 
entsprungenen metaphysischen oder ethisehen Theorie zusteuem, 
verfehlen solohe Versuche durchweg schon die nachste Aufgabe, 
deren Losung uberhaupt erst den Zugang zu einer Psychologie der 
Religion eroffnen kann: die der Unterscheidung von Mythus 
und Religion. Diese Aufgabe hegt in der Tat so sehr im Argen, 
daB es eine groBe religionswissenschaftliche Partei gibt, fur die ein 
solcher Unterschied uberhaupt nicht besteht. Zu ihr gehort die Mehr- 
zahl der Ethnologen, aber auch eine nicht geringe Anzahl von Philo- 
logen und Historikem, die sich mit der Mythologie und Religions- 
geschichte der alten Kulturvolker beschaftigen. Dies hat freilich 
seinen begreiflichen Grund darin, daB von Anfang an Mythus und 
Religion auf das innigste verwebt sind, ja daB es auf weite Streeken 
hinaus uberhaupt keine Religion auBer in mythologischer Form 
gibt. Aber Verbindungen, selbst wenn sie sich zu Verschmelzungen 
steigem, bedeuten doch keineswegs eine Identitat der Bestandteile, 
sondern gerade hier erhebt sich um so mehr die Aufgabe, diese Be- 
standteile aus ihrer Verbindung zu losen und jeden nach den ihm 
eigenen Merkmalen zu bestimmen. Unter diesem Gesichtspunkte 
k ann es nun keinen Augenblick zweifelhaft sein, daB jede Mytho- 
logie zahlreiche Vorstellungen enthalt, die mit Religion nicht das 
geringste zu tun haben. Wenn die Seele mit dem letzten Atemzug 
des Sterbenden aus dem Korper entweicht, wenn sie nach dem Tode 
im Traumbild wiedererscheint, so sind das an und fur sich keine 
religiosen Vorstellungen. Sie sind allerdings ebensowenig sogenannte 

Wundt, Volkerpsychologie VI. 2 Aufl. 33 
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»Erklarungen«, sondern unmittelbare, unter der assimilativen Wir- 
kung verwandter Erlebnisse entstandene Anschauungen. Nicht anders 
verhalt es sich mit der Auffassung der Gestime, Wolken, Winde 
und anderer Naturerscheinungen als lebender Wesen und mit der 
Mehrzahl der Mythenmarchen und Sagen, die, auch wenn ihr Inhalt 
geglaubt wird, nn allgemeinen mit dem Marchen und der Sage 
spaterer Zeiten die rehgiose Bedeutungslosigkeit teilen. Denn der 
einzige allenfalls entseheidende, aber keineswegs konstante Unter- 
schied, daB die mythologisehen Uberlieferungen geglaubt werden, 
bildet kein Zeugnis fur ihren religiosen Inhalt: sonst konnte man 
mit dem gleichen Rechte jede erfundene Geschiehte, die bei irgend 
einem Menschen Glauben findet, zu dem Bestand seiner religiosen 
Ilberzeugungen ziihlen. Der Mythus umfaBt eben, solango das 
mythologische Denkon das BewuBtsein beherrsoht, die gesamto 
Weltanschauung eines Volkes: er ist ebensogut Vorstufo kunf- 
tiger Wissenschaft, -wie er das Handeln an Stolle der ihn spater 
ablosenden praktischen Maximon leitet. Die Sonderung der ein- 
zelnen Lebensgebiete aus dem ursprunglich sie alle umlassenden 
mythologisehen Ganzen erfolgt aber fur die einzelnen zu sehr ver- 
schiedener Zeit, und sie erfolgt, wie wir das vor allem aus der Ge- 
schichte der Naturanschauung wissen, sogar fur die einzelnen Teile 
eines und desselben Gebzetes sehr ungleichmaBig. Am dauerndsten 
bleibt der Mythus begreiflicherweise bei den Vorstellungen be- 
stehen, die sich auf eine Welt jenseits dor wirklichen und auf ein 
Leben nach dem Tode, kurz auf einen Inhalt beziehen, der jedor 
erfahrbaren Wirkhchkeit entzogen ist. Insofern nun dieser Inhalt 
zugleich dem Gebiet der Religion angelzort oder daran angrenzt, 
ist es verstandlich, daB unter alien Lebensgebieten die Religion am 
dauerndsten mit mythologisehen Elementen verwebt ist. Je sohwie- 
riger es aber darum sein mag, im einzelnen Fall Religioses und 
Mythisches zu sondern, um so notwendiger ist dies, soil der Begriff 
der Religion liberhaupt gegeniiber solchen mythologisehen Trii- 
bungen klargestellt werden. Da nun Mythus und Religion beido 
psychologisehe Bildungen sind, so ist diese Sonderung ebenso eine 
mit Hilfe der ethnologischen und historischen Tatsachen zu losende 
psychologisehe Aufgabe, wie es auf der andern Seiie eine historische 
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Aufgabe ist, auf Grand psychologiseber Merkmale und geschicht 
lieher Zeugnisse die mythologischen von den tatsachlichen Bestand- 
teilen historiseher Sagen und Legenden zu seheiden. 

Der Sehwierigkeit jenes volkerpsychologischen Problems ent- 
gehen nun freilich diejenigen, die die Religion von vornherein aus- 
schiieBlich unter dem Gesichtspunkt der Individualpsychologie be- 
trachten. Indem sie von den geschiehtlichen Erscheinungsweisen 
derselben ganz absehen und ihre Untersuchung auf die Frage 
konzentrieren, was ein Mensch unter den Bedingungen unserer 
beutigen oder einer von ihr nicht allzu verscbiedenen Kultur erlebe, 
wenn in ibm religiose Gefuhle und Yorstellungen entstehen und sich 
in entsprechenden Handlungen auBern, kommen sie mit der Frage 
nach dem Yerhaltnis von Mythus und Religion uberhaupt nicht 
in Beruhrung. Das Religiose ist dann von vornherein ein Erlebnis, 
das nach seiner Intensitat und nach zufalligen auBeren Bedingungen 
vanieren mag, im ubrigen aber ebenso uber alien Wandel der Zeiten 
erhaben ist, wie die allgemeinen Eigensehaften des BewuBtseins 
nach der Yoraussetzung der Individualpsychologie uberall als die 
namhchen wiederkehren. Wollte man freilich die durch diesen 
Standpunkt zunachst gebotene BewuBtseinsanalyse strenge durch- 
fuhren und bei beliebigen Individuen zur Anwendung bringen, so 
wiirde sie angesichts der ungeheuer verwiekelten Bedingungen, 
unter denen innerhalb der gegenwartigen Kultur ein einzelnes Be- 
wuBtsein stehen kann, schwerhch zu einem Ergebnisse kommen. 
Wahrscheinlich wurde sich, wenn man in einem groBeren und 
moglichst gemischten Kreise Umfrage hielte, dieser Kreis un- 
gefahr in drei Gruppen teilen: in eine erste, die die Religion fur 
eine heilige, auf einer ursprunghchen Offenbarung beruhende "Uber- 
lieferung erklarte; in eine zweite, die behauptete, von spezifisch 
religiosen Erlebnissen uberhaupt nichts zu wissen; und endlich in 
eine dritte, die dieses Erlebnis als eine feierliche, die Seele uber die 
Bedurfnisse und Sorgen des Alltags erhebende und in guten Vor- 
satzen bestarkende Gesinnung schilderte. Naturlich konnen auch 
Ubergange zwischen diesen Giuppen, namentlich der ersten und 
der dntten, vorkommen. Im ganzen aber ist klar, daB, wo sie rein- 
lich geschieden einander gegenuberstehen, die Aussagen der ersten 
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und der zweiten Gruppe im Grunde gleieh inhaltsleer sind. Denn 
auch da, wo sich. das religiose Erlebnis als eme bloBe Sache der 
Uberlieferung gibt, ist es ja nur eine auBere gedachtnismaBige An- 
eignung. Dieser MiBerfolg macht es denn auch verstandlich, daB 
die Psyehologen, die dieser Richtung folgon, hier auf die sonst yon 
ihnen geubte vergleichende Methode verzichten und statt dessen 
einen Weg einschlagen, den man in der empirischen Logik das Ver- 
fahren der »ausgezeichneten Falle « zu nennen pflegt. Es ist von 
den Yertretem dieser individualistischen Religionspsychologie die 
pragmatische Methode genannt worden. Biographien, Selbst- 
bekenntnisse, Erlebnisse religioser Personlichkeiten sind die Quellen, 
aus denen man zu schopfen sucht. Da bieten sich denn auf der 
einen Seilo dio selbstqualerischen Grubler, die, von tiefer Soelen- 
not erfullt, nach rehgiosem Trost verlangen; auf dor andern die 
okstatischen Yisionare, die mit ihren Gedankon und Gefuhlen in 
einer kuuftigen Seligkeit sehwelgen. So ist die Gesollschaft, in 
die wir dutch diese Sammlungen religioser Selbstzeugnisse ver- 
setzt werden, eine auBerst gomischte. Neben den groBen Gestalten 
eines Augustin und Pranz von Assisi fehlt os nicht an subaltemen 
Personlichkeiten von zweifelhaftem Werte, von den dem Psychiater 
gelaufigen Typen des religiosen Wahnsinns an bis herab zu den 
Hysterischen und Neurasthemkern gewohnlichen Schlags, denen 
bekanntormaBen ein Zug religioser Schwarmerei nicht selten eigen 
ist 1 ). Demnach ist diese Sammlung ausgezeichneter Palle allenfalls 
eine Kasuistik zur religioson Pathologio; aber eine Religionspsycho- 
logie ist sie nicht. Sio weiB weder zu sagen, wie Religion entstanden 
ist, noch wie sie sich entwickelt hat, noeh auch, was sie in unsorer 
heutigen Kultur, der sie vorzugsweise ihre Beispiole entlehnt, bo- 
deutet. Uber alles das gibt sie ebensowenig AufschluB, wie sich 
etwa der Ideenflueht des Geisteskranken die allgemeinen Normen 
der Erkenntnis entnehmen lassen. GewiB haben Yision und Ek- 

a ) W. James, The Varieties of religious Experience, 1902. Deutsch von 
' 0. Wobbermin u. d. T. Die religiose Erfahrung in ihrer Mannigfaltigkeit, 1907. 
tlber die » pragmatische Methode « im allgemeinen vgl. James, Pragmatism, 
1907. Deutsch von W. Jerusalem, 1908. Dazu meine Probleme der Volkerpsycho- 
logie, 1911, S. 84ff. (Pragmatisoho und genetisohe Religionspsychologie). 
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stase fur die Geschichte der Religion ihre groBe Bedeutung. Doch 
bilden sie uberall nur einen Teil der religiosen Erscheinungen, und 
viele unter ibnen gehoren niebt der Religion als solcher, sondem, 
■wie die Gesebicbte der Jenseitsvorstellungen lebrt, ibrem mytho- 
logiscben Beiwerk an. Mag in diesem speziellen Eall die Beobach- 
tung heutiger Visionare immerbin ein gewisses Liebt werfen auf die 
Entstebung solcber Yorstellungen in Zeiten gesteigerter religioser 
Erregung, den Motiven, die diese Zeiten bewegen, stebt die »prag- 
matische Metbode« ebenso bilflos gegenuber, wie alien andem 
Eragen, bei denen sie mit der Religionsgescbicbte in Berubrung 
kommt. Zu den Glaubensanscbauungen der positiven Rebgionen, 
aus denen wir doch zunachst den Begriff dessen zu nebmen haben, 
was Religion ist, verhalt sich daber der Pragmatiker nicht wesent- 
licb anders als ein wohlwollender Aufklarungsphilosoph des 18. Jahr- 
hunderts. Er sucht sie niebt nacb den psycbologiscben Bedin- 
gungen der gesamten rebgiosen Entwicklung, innerbalb deren sie 
stehen, zu begreifen, sondem er betraebtet sie losgelost yon alien 
diesen Beziehungen, lediglich nach dem Nutzen, den sie etwa fur 
die religiosen Zwecke des heutigen Menschen besitzen mogen. Diese 
Ubereinstimmung trotz der sonstigen Versehiedenheit der Stand- 
punkte ist begreiflich. Das einigende Band zwiseben dem Auf- 
Harungsphilosophen von ebedem und dem Pragmatiker von beute 
ist das Nutzlichkeitsprinzip, das ebenso jenen in seiner ratioDa- 
listischen Beleuchtung der christliehen Dogmen, wie diesen in seiner 
Deutung der irrationalen rebgiosen Gefuhle leitet. Bei der Un* 
bestimmtheit dieser Gefuble bietet dann die Sammlung solcber 
Einzelerlebnisse einen Spielraum fur die Auffassung der Religion 
selbst, der weit genug ist, um sie der Hauptsacbe nacb schlieBlich 
hier so gut wie dort der Willkur des Philosophen anheimzugeben. 
So kann man sicb denn dem Eindruck niebt versehlieBen, daB die 
Defmitionen der Religion, welche die pragmatischen Psycbologen 
auf Grand ihrer Auslese ausgezeichneter Ealle geben, mogbeber- 
weise aucb ohne eine solcbe Induktion gewonnen werden koxmten. 
So, wenn die Religion eine » Option, die bedeutungsvoll und unum- 
ganglicb ist« oder wenn die »Hypotbese von Gott« nacb pragma- 
tiseben Grundsatzen „wahr“ genannt wbd, » falls sie im weitesten 



518 


Die Religion. 


Sinne des Worts befriedigend wirkU 1 ), oder ondliob, wenn als die 
»wahrste Religion diejenige bezeichnet wird, die das beste Lebon er- 
zeugt und befordert« 2 ). Man konnte diese Defimtionen ruhig in den 
Utilitarismus und Opportunisms des 18. Jahrhunderts verpflanzon, 
und schwerlich wurde jemand gewahr werden, daB sio einom andern 
Boden entstammen. DaB solche Satze im oinen Pall mtollektualistisch, 
im andern voluntaristisch gefarbt sind, maeht um so weniger einen 
wesentlichen Unterschied, als doch aucb das Gefuhl zuerst in ein 
reflexionsmaBiges Wollen ubertragen wird, ehe man sich uber seinen 
Inhalt Rechenschaft zu geben sueht. 

Nun liegt ein nicht zu verkennender Portschritt uber die bis- 
herige Stellung utilitarischer Bthik und Religionsphilosophie immer- 
hin schon darin, daB die pragmatische Theorie wemgstons dies ihren 
Beispielen entnommen hat, die Wurzeln der Roligion nicht oder 
doch zum allergeringsten Teil im Gebict des Erkennens, sondorn 
in dem des Puhlens und Wollens zu suchen. Doch dieses Resultat 
bleibt unfruchtbar, veil die Anwendung der Methode ebenso un- 
zul&nglich wie das Erfahrungsgebiet falsch gewahlt ist, auf das 
sie angewandt wird. Ausgezeichnete Palle sind brauchbar, wenn 
man sicher sein kann, daB sie alle wesentlichen Merkmale an sich 
tragen, die dem untersuchtcn Gegenstand eigen sind. Davon trifft 
abor hier das Gegentoil zu: Beispiele psychischer Depression und 
Exaltation sind ebensowenig in ihren religiosen wie in andem AuBe- 
rungen fur das Ganze der psychischen Motive maBgebend; und 
religiose Motive, die man innerhalb ernes beschrankton Kultur- 
gebiets, vollends auf Grund willkurlich bevorzugter Merkmale, zu 
ermitteln sueht, lassen sich nimmermehr auf das Ganze der roli- 
giosen Entwicklung ubertragen. Denn das psychologische Problem 
der Religion liegt uberhaupt nicht oder doch hochstens indirekt, 
insofem wir namlich in der Psychology nirgends der Analyse des 
EinzelbewuBtseins entraten konnen, im Gebiet der Individual- 
psychologie. Wir konnen Religion nicht begreifen, wenn wir nicht 
zu verstehen suchen, wie sie geworden ist. Sie aus den Bekennt- 

*) James, Der Willo zum Olauben, deutseh von Th. Lorenz. Pragmatinmus, 
fibers, von Jerusalem, 1908, S. 192. 

a ) P. C. Schiller, Studies in Humanism, 1907, p. 368 f. 
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nissen ernes aus ehristlichen Lehruberlieferungen und griechischer 
Philosophie schopfenden Marines wie Augustin oder gar aus den 
Selbstbekenntnissen modemer Mystiker erkunden zu wollen, ist ein 
Untemehmen, das von vomherein zur Ergebnislosigkeit verurtedt 
ist. Wie alle historischen Schopfungen, so und mehr nocb als die 
meisten andern, kann man weder das religiose Leben der Gegen- 
wart noch die Religion uberbaupt verstehen, obne sicb daruber 
Recbenschaft zu geben, wie sie entstanden sind. Die Entwick- 
lungsgescbicbte von Mytbus und Religion, die dieses Werden in sich 
schlieBt, ist aber wiederum keine rein bistoriscbe, sondem eine 
psycbologiscb-historisebe, also eine volkerpsychologische Aufgabe. 

In den vorangegangenen Kapiteln ist der Versuch gemacht 
worden, die Hauptpbasen dieser Entwicklung zu schildem. Dabei 
muBte der Kultus als das auBere Merkmal vorangestellt werden, 
das zwar an sicb selbst nocb nicbt fur einen religiosen Inbalt der 
Handlungen entscbeidend, aber fur die Kennzeiebnung vor allem 
der fruberen Stufen der Religion unerlaBlieh ist. Denn mag immer- 
hin schbeBlich eine religiose Gesinnung moglich sein, die auf auBere 
Symbole verzicbtet, in der Gesamtentwieklung der bierber geborigen 
Erscbeinungen kann es zwar einen Kultus geben, den wir nocb nicht 
Religion nennen, aber es gibt keine Religion, die nicbt in Kultus- 
bandlungen nach auBen tritt, weil jeder irgendwie lebendig das 
BewuBtsein ergreifende Trieb naturnotwendig in Handlungen sicb 
auBert. Eine Religion, die von Anfang an bloB in tbeoretischen 
Uberzeugungen Oder subjektiven Stimmungen obne auBeren Effekt 
bestunde, ist ein psychologiscb unmoglicber Begriff. Scbon darum 
ist also der Versuch, aus den Scbilderungen rein subjektiver Stim- 
mungen und GefuMe AufsehluB uber das Wesen der Religion zu 
gewinnen, ebenso verkehrt, wie die burner wieder auftaucbende 
Behauptung eines primitiven Monotheismus, der in der bloB theo- 
retisoben Uberzeugung von der Existenz eines bocbsten Wesens 
bestunde. Doch eben deshalb, weil der Kultus infolge jener natur- 
licben Verbindung von Eublen und Handeln mogbcberweise aus 
den verschiedensten Affekten der Eurcbt und der Hoffnung bervor- 
geben kann, ist er aucb an sicb noch kein Kriterium fur die spezifisch 
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religiosen Motive. Hier tritt nun als ein nachstes Merkmal das der 
Gemeinschaft hinzu. Indem es innerhalb eines bestimmten Be- 
volkerungskreises die Allgomeinguliigkeit der dem Kultus zugrunde 
liegenden Motive bekundot, gibt es den hierher gehorigen Kult- 
formen einen hoheren Wert und einen zwingenderen Charakter, der 
ihnen eine dauemde Nachwirkung sichert, so daB sie jetzt in eine 
in aufsteigender Riehtung sich bewegende Entwicklung eintreten 
konnen. Aber auch damit ist die religiose Natur eines solchen 
Kultus noch nicht verburgt, wie denn zahlreiche Zauberkulte als 
Gemeinschaftskulte vorkommen, von denen direkt keine Brucke zu 
kultischen Handlungen hinuberfuhrt, die wir als religiose anerkennen. 
Bine solche Kontinuitat muB jedoch notwendig vorhanden sein, 
wenn wir nicht die Religion ubcrhaupt zu einem unbestimmten 
Begriff verfluchtigen wollen, der alio moglichen disparaton Elements 
in sich vereinigon kann. Da ist es denn eine woitere Erscheinung, 
die dem Kultus wie den Motivon, aus donon er entspringt, eine neue 
Riehtung gibt: das ist der Uborgang in den Gottorkultus. Um 
die Bedeutung zu ermessen, die dieser Ubergang fur die religiose 
Entwicklung besitzt, miissen wir uns der drei Eigenschaften er- 
innern, die der Begriff des Gottes in sich schlieBt. Es sind die des 
uber- oder unterirdischen oder irgendwie- sonst der gewohnlichon 
smnlichen Wahrnehmung entruckten Wohnorts, der Unsterblichkeit, 
und endhch emer von menschlichen Sorgen befreiton Seligkoit, wie 
sie fruho schon in smnenfalliger Form in eincr bosonderen Gotter- 
speise, durch die sich die Gotter- von dor Menschenwelt schoidet, 
zum Ausdruck kommt. Indem sich mit diesen Eigenschaften auch 
noch die andern, dio schon den Damonen zukamen, in gesteigertem 
Grade verbmden, woiden die Gotter zu Natur- und Schicksals- 
machten, die der Mensch durch den ihnen geweihton Kultus zu 
gewinnen strebt, und in deren eigenstes Wesen er mehr und mehr 
die giitige Gesinnung verlegt, von der er in der Not des Lebens 
und in der Furcht vor dem Tode Rettung und Hilfe hofft. 

So treten uns in den Gottem zum erstenmal die Bilder von 
Wesen entgegen, die sinnlich und menschlich und doch, soweit mdg- 
lich, ubersinnlich und ubermenschlich, dor sinnlichen Umgebung ont- 
riickt und donnoch monschliehem Stroben erreichbar gedaoht werdon. 
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Auf diese Weise entfalten sich in dem Gotterkultus zuerst in der Be- 
ziehung menschlichen Tuns und Leidens auf hochste ideale Wesen 
religiose Motive. Es scMieJBt sich nun aber auch, je mehr diese Gotter- 
welt durch die mythenbildende Phantasie ausgestaltet wird, hnmer 
fester das Band zwischen Kultus und Mythus. Die Gegenstande, in 
denen sich die Geftihle der Abhangigkeit von iiber ihm stehenden 
Welt- und Schicksalsmachten verdichten, muB sich der Mensch 
in sinnlich anschaulichen Bildem gegeniiberstellen, wenn sie eine 
dauemde Wirkung auf sein Denken und Handeln gewinnen sollen. 
Daxnit treten bildende Kunst und mythologische Dichtung in den 
Dienst der Religion, die sie zugleich mit einem reichen Kranz von 
Phantasieschopfungen fremdartigen und teilweise widersprechenden 
Ursprungs umgeben. Gerade diese Dissonanz der den Gottermythus 
zusammensetzenden Motive, die ihren scharfsten Ausdruck in dem 
Kampf der Philosophie gegen den Mythus findet, fuhrt nun aber 
auch die religiose Entwicklung von dieser Stufe sinnlicher Gebunden- 
heit, die der mythologische Gotterkult nicht zu uberwinden vermag, 
zu einer weiteren : zu dem Glauben an eine ideale, ubersinnliche 
Welt, in der das menschliche Streben und Handeln mit eingeschlossen 
liegt, und in der sich der Mensch die Ideale seines eigenen Strebens 
verwirkhcht denkt. Damit verschwinden nicht die Gottervorstel- 
lungen, und eine feste Grenze zwischen dem Stadium, wo die Gotter 
noch als uberragende Menschen, und dem, wo sie ganz als uber- 
sinnliche Wesen gedacht werden, laBt sich darum nicht ziehen. Hier 
greift aber als ein vermittelndes Moment die Yorstellung des Sym- 
bols ein, das selbst wieder einen wichtigen Bedeutungswandel durch- 
lauft. In dem ursprunglichen Gotterkultus werden die Gotter genau 
so gedacht, wie sie vorgestellt oder von der Kunst als Idealgestalten 
dargestellt werden. Dann wandelt sich diese Yorstellung der un- 
mittelbaren Wirkhchkeit im selben Sinne in die eines realen Sym- 
bols um, in welchem auch die Kulthandlungen zu realen oder magi- 
schen Symbolen geworden sind. Das Gotterbild ist jetzt nicht mehr 
selbst der Gott, aber es ist sein reales Symbol, da die Gottheit beim 
Kultus in ihm ihren Sitz hat und magische Wirkungen ausiibt. Dann, 
auf einer weitoren Stufe, wandelt sich dieses reale in ein ideales 
Symbol um: die magische Wirkung des Gotterbildes sehwindet. 
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Aber das Bild selber wirkt fortan als ein subjektives Ycrstarkungs- 
mittel der religiosen Gefiihle. Zugleich bietet sich in der hier ein- 
sotzenden Aufnahme der Idee des Gottmenschen, des im Kultus 
verehrten Gottes, der als Mensch auf Erden gewandelt, ein wirk- 
sames Mittel der Ruckkehr yon dieser idealen zur rcalen Bedeu- 
tung des symbolischen Bildes. So hat im christlichen Kultus das 
konventionelle Christusbild in den Vorstellungen der Christenheit 
eine zwischen Ideal und Wirklichkeit schwankende Bedeutung ge- 
wonnen, und bei einem groBen Teil des katholischen Volkes be- 
wahren neben Jesus die Gottesmutter, die Apostel und Heiligen 
eme ahnliche reale Bedeutung. Doch in dem MaBe, als diese 
schlieBlioh dennoeh schwindet, beginnt auch in diesem Fall selbst 
das idealo Symbol zu einer Zeit, wo in don Kulthandlungen zu- 
meist sogar das roalo noch lcbondig ist, allmahlich zu verblassen. 
Aus dem subjektiven Schwankon der Vorstellungen erhcbt sich so 
als letzte Idee dio der Unvorstellbarkeit der Gottheit, die 
nunmehr als ein notwendiges Attribut ilires ubersinnliehon, rein 
geistigen Wesens aufgefaBt wird. Damit beroitet dieser Ubergang 
vom realen zum idealen Symbol und dann zur Idee dem gleichen 
Wandel in der Bedeutung der Kulthandlungen den Weg. 

Eino allgemeine Begriffsbestimmung der Religion kann nun 
angesichts dieses fortwahrenden Musses ihrer Entwicklung, in der 
es an rucklaufigen Stromungon nicht fehlt, nicht einem cinzelnen 
dieser Stadien entnommen werden. Nur daran ist festzuhaltcn, daB 
im Sinne des hier zu fordernden allgomemen Cbarakters der ent- 
scheidenden Motive und der Kontinuitat ihrer Entwicklung eine 
Begriffsbestimmung alle Stadien umfassen muB von den noch in 
lebendiger Wirklichkeit geschauten Gottem ernes naiven Glaubons 
an bis zu der unter der Mitwirkung der Philosophic entstandenen 
Idee einer unvorstellbaren und uberpersonlichen Gottheit. In diesem 
Sinne werden wir sagen konnen: Religion ist das Gefuhl der 
Zugehorigkeit des Menschen und der ihn umgebonden 
Welt zu einer ubersinnlichen Welt, in der er sich die 
Ideale verwirklicht denkt, die ihm als hdchste Ziele 
menschlichen Strebens erscheinon. Idoale im Sinne hdehster, 
vermoge der sinnlichen Schrankon des Daseins an sich unerreioh- 
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barer und doch erstrebenswerter Lebensguter gibt es nun von dem 
Augenblick an, wo im Gotterkultus erne solche ideale Welt zur 
Ausbildung gelangt. Der von da an zuerst teilweise und dann 
allmahlich vollstandige Ubergang dieser Guter vom sinnlicben auf 
das geistige Gebiet dagegen ist ein ProzeB, der den wesentlichen 
Inhalt der religiosen Entwicklung selbst ausmacht. Damit wan- 
deln sich die ursprunglich sinnlichen in sittliche Ideale urn, 
die, der wirklichen Lebensfuhrung entnommen, mit innerer Not- 
wendigkeit wieder auf diese zuruckwirken und sich zu sittlichen 
Lebensnormen gestalten. So werden die religiosen Motive, freilich 
nicht ohne mannigfache Hemmungen und Gegenwirkungen, zu den 
fruhesten Triebfedem der Sittlichkeit, und die sittlichen Motive, wie 
sie sich im Kontakt mit der sinnlichen Wirkliehkeit gestaltet haben, 
erheben sich schlieBlich zum einzigen Inhalt des religiosen Ideals. 
Indem dieser Begriff des Ideals an sich nur eine formale Bedeutung 
hat, da er ledighch die hochste Norm bezeichnet, die menschlichem 
Streben erreichbar ist, schlieBt die hieraus entstehende Unbestimmt- 
heit zugleich die ganze FulJe der religiosen Entwicklungen ein. Yon 
andem Anwendungen, in denen der Idealbegriff vorkommen kann, 
scheidet sich aber das religiose Ideal durch seme Beziehung zu einer 
ubersinnlichen, unendlichen Welt. Mag sich die Idee des Ubersinn- 
lichen selbst nur allmahlich von dem Boden der Sinnlichkeit losen, 
auf dem sie geboren ist, so liegt doch schon in der Richtung, auf 
die beieits der primitive Gotterkultus abzielt, der Unterschied von 
andem, insonderheit auch von den stets an die sinnliche Wirklieh- 
keit gebundenen spezifisch sittlichen Idealen. Was die religiosen 
mit diesen wie mit alien Idealen gemem haben, und was ihnen zu- 
gleich jene Beziehung zum Wollen und Handeln gibt, die sich im 
religiosen Kultus ausspricht, das ist die Intensitat der Gefuhle, 
die sie begleiten. So hat denn auch keiner der Versuehe, die ge- 
macht worden sind, die Religion als ein Gefuhl zu defmieren, ganz 
sein Ziel verfehlt. Aber schwerlich gibt es unter ihnen einen, der 
mehr als eine einzelne, oft zufallig herausgegriffene und nicht ein- 
mal konstante Eigenschaft wiedergibt. So konnen AbhMngigkeits- 
gefuhl, Glucksbedurfnis Teilmotive des religiosen Verhaltens sein. 
Doch sie gehoren nicht und am allerwenigstens ausschlieBlieh zum 
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Wesen der Religion. Gerade bei der hochsten Steigerung des rcli- 
giosen Enthusiasmus verwandelt sich das Gofuhl der Abhangig- 
keit in das der Einheit mit der Gottheit, und das Glucksbedurfnis 
schwindet in dem Gefuhl dor inneren Beseligung. Was allon diesen 
Formen und Farbungen religiosen Yorhaltens eigen ist, das bleibt 
eben nur die Zugehorigkeit zu einer ubersinnlichen Welt. Auch 
sie auBert sich zunachst gefuhlsmaBig. Doch in den so entstehenden 
religiosen Stimmungen konnen sebr verschiedene Gefuhlstone an- 
klingen, die naturlicb samtlieh den allgemeinen psychologisehen 
Formen der Gefuhle sich einordnen, im einzelnen aber ebensowenig 
sich fest abgrenzen lassen wie die zugehorigen religiosen Vorstel- 
lungen. Denn auch hier gehorcn, wie uberall, Gefuhl und Vorstel- 
lung zusammen, und das Gofuhl als die subjoktivo Erganzung der 
Vorslellung empfangt obenso von diesor seine besondere Farbung, 
wio os selbst wioder auf sio zuriickwirkt. Durum bildot das reli- 
giose Gefuhl don wesentlichen Bestandteil dos im Kultus hervor- 
tretonden religiosen Strebens und Wollens, gemaB der allgemeinen 
psychologisehen Tatsache, daB es kcin Wollen gibt, in das nicht 
Gefhhle eingehen. Hierin liegt es denn auch bcgrundet, daB selbst 
da, wo die religiosen Vorstellungen dunkel und fluchtig sind, oder 
wo sie nur als unzulangliche Symbols empfunden werden und sich 
schlieBlich in Ideen umwandeln, die auf jedes auBere Symbol vor- 
zichton, die religiosen Gefuhle von groBor Starke sein konnen; ja 
es tritt hier das einzigartige Phanomen cin, daB das Gefuhl selbst 
zum Symbol wird, d. h. daB es das cinzigo ubrigbleibende Zeichen 
ist, das dio hinter ihm stohende religiose Idee im BewuBtsoin ver- 
tritt. Aus dieser Eigenart des religiosen BewuBtseins crklart sich 
nebenbei die Durftigkoit aller intollektualistischen Religionstheorion, 
die, wenn sie nicht zum Wunder der Offenbarung ihre Zuflucht 
nehmen, einem oberflachlichen Utilitarismus verfallen. 

Mit den in der obigen Begriffsbestimmung festgehaltenen Merk- 
malen des Gefuhls der Zugehorigkeit zu einer ubersinnlichen Welt 
und eines in diese projizierten Ideals sind nun aber keineswegs alle 
Moments erschopft, die uns als Triebkrafte religioser Entwicklung 
in ihren einzelnen AuBorungcn bogognot sind. Vor allom gohoron 
hierher zwei Erscheinungen, die, wonn sio auch nicht direkt das 
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allgemeine Wesen der Eeligion beruhren, doch bedeutsam in jene 
Entwieklung eingreifen. Die eine besteht in der zunehmenden Unter- 
ordnung der nicht bloJB die Anfange des religiosen Kultus bildenden, 
sondem diesen fortan begleitenden Vielheit der Gotter unter eine 
herrschende Gottheit , oder, wie man es gewohnlich zu nennen 
pflegt, eines fortschreitenden Strebens von einer polytheistischen 
zu einer monotheistischen Eeligion. Die andere ist die niemals 
ganz fehlende, aber docb unter verscbiedenen Bedingungen wech- 
selnde Ausbildung ernes negativen religiosen Ideals in dem Sinne, 
daB sich die Gefuble eigener Unzulanglichkeit und auBerer wie 
innerer Hemmungen gegenuber den positiven religiosen Idealen 
ebenfalls in religiosen Vorstellungen verkorpem, die naoh dem Ge- 
setz der psychiscben Kontraste im Verhaltnis zu jenen positiven 
Idealen gebildet sind. Es ist die Scheidung guter und boser Gotter 
oder, wie sicb dieser Gegensatz der Gotter zu den vorangegangenen 
Damonenvorstellungen gewohnlich gestaltet, die Scheidung guter 
Gotter und boser Damonen, die vor allem in den ProzeJB der Ver- 
sittlichung der religiosen Ideen eingreift. 

Unter diesen beiden Erscheinungen pflegt man auf die erste, 
den Ubergang des Polytheismus in den Monotheismus, einen ent- 
scheidenden Wert zu legen, so daB man wohl auch geradezu 
die Entstehung des Monotheismus als den Geburtsakt aller voll- 
kommeneren Eehgionen ansieht. Aber so gelaufig diese Anschauung 
ist, so wenig kann sie einer naheren Prufung standhalten. Be- 
trachtet man die Dinge unbefangen, so ist zwar kein Zweifel, daB 
sich die Vorstellung eines herrschenden Gottes fruhe schon Bahn 
bricht, und daB sie von da an nie ganz verschwindet. Ist sie doch 
em unmittelbarer himmlischer Eeflex der die Entstehung des Gotter- 
kultus begleitenden irdischen Gesellschaftsordnung. Der Gotter- 
staat fordert ebensogut wie der menschhche Staat seinen Herr- 
scher. In diesem Sinne ist daher die Vorstellung eines herrschenden 
Gottes zunachst ein Symptom der sozialen Kultur, die auch auf 
die religiose ihre Wirkung ausubt ; direkt hat sie aber mit der letzteren 
nichts zu tun. Unmittelbarer fallt schon in das religiose Gebiet 
ein Unterschied, der bei der Vergleichung der einzelnen Gestal- 
tungen dieses allgemeinen Polytheismus in die Augen fallt. Ent- 
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weder ist nkmlich das Verhaltnis des obersten Gottes zu den andern 
das ernes Primus inter pares: diese sind Nebongottcr, deren jeder 
eine selbstandige Ausbildung des religiosen Ideals darstellt. Oder 
die andern sind Untergotter, Untergebone dos hochsfcen Gottes, 
die dessen Befehle ausfuhren oder fur gewisse Gebieto des Lebens 
dessen Vertretung ubernehmen. Beispiele der ersten, ursprung- 
licheren Form bieten die^Jteligionen aller alten Kulturvolker. Den 
zweiten Typus zeigt die Religion der Israelites Dort liegt der Ur- 
sprung deuthch in emer Vielheit dereinst selbstandiger Kulte, die, 
zum Teil verschiedenen Landergebieten angehorig, allmahlich in 
ein Ganzes zusammengeflossen sind. Hior liegt or umgekehrt in 
einom Kampf der Kulte. Dio zweite dieser Forrnen nieht Poly- 
thoisnms zu nennen, dazu liegt aber lcoin triftigor Grand vor. Die 
Engel und ilire Gegner, der Batan nut seinen Diimonen, bilden 
ebonso integnorondo Bostandtoilo dor Religion .Talrwos, -wie die 
griechisehe Gotterwolt um Zeus als ihren Mittelpunkt geordnot, ist. 
Hior wie dort bedarf der obersto Gott oinor Umgcbung, und die 
verschiedenen Sorgen und Wimsclie, der Monschon verlangen nach 
oilier Vielheit hilfreioher Geister, mag auch deren Macht eine be- 
scliranktero sein. Die wosentlicho Vorwandtschaft dieser Formen 
dos Polythoismus spricht sich donn auch dariti aus, daB sie sicli 
verbinden konnen. Ein lebondigos Beispiol hierfur ist das Olirisien- 
tum. Als Volksreligion ist es Tritheismus. Donn niemand, der nicht 
der Volksseele weltfremd gegemibersteht, wird sich wohl einbilden, 
das Trinitatsdognia sei jomals iibor die Kreise dor spokulativen 
Theologio und dor von lhr boeinfluBton gelehrten Laion hinaus- 
gedrungen. Im christlichon Kultus ist Ohristus der horrschende 
Gott, hintor wolchem, uber dem direkton Verkohr mit dem Glau- 
bigen orhaben, Gott Vater steht, wahrend der heilige Geist ein 
damonenartiges Wcsen geblieben ist, das sich nie reeht zur Per- 
sonlichkeit omporringen konnte, daher er denn auch gelegentlich 
andern heiligen Personen, wie der Jungfrau Maria, im Volksglauben 
den Platz raumt. Dazu kommt dann noch im katholischen Kultus 
die Fiille der Untergottor in den Mitgliedern der heiligen Familie, 
den Aposteln und Heiligen, die vdllig in die Stellung der alten Orts-, 
Berufs- und sonstigen Schutzgotter eingetreten sind. 
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Ein wichtiger Bestandteil dieses Polytheismus der Volksreligion 
pflegt dann weiterhm die Yerkorperung des Bosen in einem 
Fiirsten der Sunde zu sein, der non ebenfalls nach dem Yorbild 
der himmliscben Gotterwelt einen Hofstaat boser Geister urn sich 
sammelt. Dieses Bild ist das Produkt der Einwirkung sittlicher 
Ideen auf den religiosen Kultus, sei es, daB hierbei der Kampf 
des guten mit dem bosen Prinzip als ein Kampf zwiscben zwei 
Gottem gilt, wie in der iraniseben Eeligion, oder als ein Wider- 
stand abgefallener Engel, wie in den Beligionen des Judentums, 
des Chxistentums und des Islam. In beiden Fallen ist die Yer- 
korpernng des Bosen in einer Personliebkeit das Symptom eines 
bober entwiekelten etbiscb-rebgiosen Bedurfnisses. Denn nicbt bloB 
dem vorreligiosen, sondern aucb dem beginnenden religiosen Kultus 
sind diese personlichen Yerkorperungen des Bosen zumeist noch 
unbekannt. Er kennt nur bose Damonen. Der personlicbe Teufel 
in semen verschiedenen Gestalten ist aus dem Bedurfnis geboren, 
die Hemmungen des sittlicben Strebens, vor allem die, die aus 
eigener Yerschuldung entspringen, ebenso wie die Ideale des Guten 
als personlicbe Wesen sicb gegenuberzustellen; und dieser natur- 
liche Trieb fubrt bier wiederum einer monotbeistiscben Zuspitzung 
jener aus dem alten Damonenglauben herubergenommenen Welt 
des Bosen entgegen, wie sie uns in der Form des Nebengottes der 
persische Ahriman, in der des Untergottes der Satan der judiscb- 
christlicben Mytbologie zeigen. Gerade diese Form des Untergottes, 
in der der Menscb sein eigenes SundenbewuBtsein in eine auBer 
ibm lebende Personliebkeit projiziert, erbebt aber bier um so drin- 
gender die Frage, die nocb tief in die ebristliebe Pbilosopbie der 
neueren Zeit bereinreicht, wie die Existenz des Bosen uberbaupt 
mit der Oberherrschaft eines guten Gottes vereinbar sei. Der 
iranisebe Mytbus bat diese Frage frube sebon mit jenem Bild des 
Kampfes beantwortet, unter dem er den Yerlauf alter mensch- 
licben Geschicke darstellt, und aus dem er scblieBlieb die un- 
besebrankte Herrscbaft des siegreicben guten Gottes bervorgeben 
laBt. In anderer Form und docb im Grundgedanken iiberein- 
stimmend hat sie der christbcbe Mytbus beantwortet. Ihm steht, 
abgeseben von nebenbergebenden Motiven und Riohtungen, der 
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Kampf des Einzelnen um die eigene Seele im Vordergrund. Nicht 
Gott und Satan streiten miteinander, sondern die um ihrer un- 
suhnbaren Bosheit willen verstoBene Seele wird Eigentum des 
Fursten der Holle, der damit zugleieh die Sielle eines Dieners der 
Gottheit zuruckerobert. Was beiden Yorstellungen gemeinsam bleibt, 
das ist daher schlieBlich der Gedanke des Kampfes zwischen Gut 
und Bose, in welchem sich das Gute zum Sieg hindurchringt. Es 
ist derselbe Gedanke m symbolisch-mythologischer Form, den noeb 
die Religionspsychologie als eine notwendige Konsequenz der Psycho- 
logy der Affekte imd die Ethik als eine Grundbedingung des Sitt- 
lichen zu begreifen sucht: ohne Schmerz kein Gluck, ohne Kampf 
kein Sieg, ohne Anfechtung und deren Uberwindung kein Ver- 
-dionst. Dio Welt ist nicht absolut gut noch bose, sondern sie ist 
beides zugleieh, und wenn sie dies nicht ware, so wurden weder 
die sittlichen noch die religiosen Ideale moglich sein, die dem 
Leben seinen Wert geben. So bewahren in der Ordnung dieser 
Welt Schuld und Stinde ihre Stelle, wie auch im Lauf dor Zeiten 
die Ansehauungen uber ihren Ursprung wechseln mogen, ob sie der 
alte Damonenglaube auf bose Geister, die sich des Mensohen be- 
machti'gen , oder die modeme Wissenschaft auf Vererbung ab- 
normer Eigenschaften, verkehrte Erziehung, ungiinstige Lebenslage 
neben irgend einem Anted unmittelbarer personlicher Yersohuldung 
zuruckfuhren mag. Der Einzelno ist, wie sich Hegel ausdrucken 
konnte, em »Werkzeug des Weltgeistos«, wio immer, ob fordernd 
oder hemmend, er in das Werden dieses Woltgoistes oingreift. 
Auch hier gilt das Wort Heraklits, daB der Kampf der Vater der 
Dinge ist. 

Indem nun in diesem Kampf das Ideal des Guten zu einem 
unerreichbaren ubersinnlichen Gut wird, beginnt die vertiefte ethischo 
Selbstbesinnung alls jene Hemmungen, die sich dem Streben nach 
ihm entgegenstellen, in die eigene sinnliche Natur zu verlegen. Damit 
ist aber auch schon die Axt an die Wurzel aller jener negativen 
Idealvorstellungen gelegt, die das Bose in einem d&monisohen 
Widersacher der Gottheit verkorpem. Tragen doch die bosen Triebe 
und Handlungen allzusehr die Spuren von irdischem Staub und 
irdischem Schmutz an sich, als daB das Beich des personlichen 
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Satans, den die Phantasie docb nieht umhin kann, ebenfalls mit einer 
gewissen dusteren Herrlichkeit zu umgeben, standhalten konnte. 
Darum uberlebt die himmlisebe Welt in den phantastischen Eormen, 
mit denen sie der fromme Glanbe ausstattet, jene damonische Welt 
der Verbreeber und ibrer Strafen. So gilt in weiten Kreisen des 
christlieben Volkes der personlicbe Teufel, an den Lutber nocb so 
fest glaubte wie an seine eigene Person, fur ein Wabngebilde des 
Aberglaubens vergangener Zeiten. Die Uberzeugung, daS aueb Gott 
nicht unter dem Bilde einer menscbenahnlicben Personlicbkeit vor- 
gestellt werden konne, ist eine IJberzeugung, die sieb langsamer 
durcbkampft. Um so wirksamer tritt bier scbon in den antiken 
Mysterienkulten, und tritt vor allem in der Cbristuslegende das 
Bild des Gottes, der selbst in menschlicber Gestalt auf Erden ge- 
wandelt, vermittelnd ein, wabrend es zugleicb die Vorstellung eines 
ubersinnlichen Gottes in den Hintergrund drangt. Doob indem die 
Gestalt des Gottmenscben seblieBlieb dem gleichen Prozefi der Ent- 
mytbisierung unterliegt, der bei den Damonen der Holle begonnen 
und Gott seiner personlicben Attribute entkleidet bat, wird Obristus 
aus dem zur Erde gekommenen Gott zum idealen Menseben. Die 
Christusreligion wird zur Jesusreligion. Sie hort darum nicbt auf, 
Religion zu sein. Aber sie ist nicbt mehr Volksreligion, sondem eine 
Umwandlung dieser in die in ihr lebenden religiosen Ideen. Denn 
keine Volksreligion kann der Symbole entbebren. Sie nimmt sie 
ursprunglicb aus dem Zauber- und Damonenglauben beruber, um 
sie dann im Gotterkultus durch die fortscbreitende Vergeistigung 
seiner Motive in unmerklicben Ubergangen aus realen in ideale Sym- 
bole uberzufubren, die der objektiven magiscben Wirkung entsagen, 
um die subjektive Wirkung auf die rebgiose Stimmung allein zu be- 
wabren. Das ideale Symbol verscbleiert aber nur wenig noch die 
binter ibm verborgene Idee, die scblieBlich in der Selbstbesinnung 
uber die Motive der religiosen Stimmung in das BewuBtsein tritt. 
Hier sucht dann die pbilosopbische Reflexion die Idee festzubalten 
und aus ibren symboliscben Hullen ganz zu befreien. Damit ist 
zugleich die religiose zur abstrakten philosophiseben Idee geworden. 
Sie auf diesem Wege zu begleiten, nacbzuweisen, wie sicb aus den 
religiosen Symbolen die pbilosophischen Ideen entwickeln, imd'wie 

Wundt, Volkerpsychologie VI. 2. Aufl. 84 



680 


Die Religion. 


sich diese wieder in der Umbildung der Symbols solber betatigen, 
dies ist die letzte Aufgabe der Religionspsychologie, der wir nun- 
mehr uns zuwenden. 


2. Die metaphysische und die ethische Wurzel der Religion. 

Die naturliche Entwicklung der Eeligion hat uns von den dunklen 
Anfangen des vorreligiosen Kultus an in stetiger, in den wesent- 
liehsten Zugen ubereinstimmender Eortbildung der Motive bis zu 
jenen idealen Symbolen emporgefuhrt, durch die bereits deutlich 
die religiosen Ideen hindurchscheinen. Welches sind nun diese Ideen, 
dio wir iin Hinblick auf die Allgemcingultigkeit ihrer Motive ebonso- 
wokl als die letzton Eruchio wio als die ursprunglichen verborgenen 
Keimo dor religiosen Entwicklung betraehton durien ? 

Wir erdrtorn diese Erago lner unter psychologischen Gesichls- 
punkten. lmmorhin konnon dabei die verschiedonon Antworlen, 
die die Philosophio auf sie gogoben hat, zur vorlaufigen Eiihrung 
dienen. Nun gehen diese Antworten nach zwei Richtungen aus- 
einander. Auf der einen Soils stohou die metaphysischen, auf 
der andern die ethischen Eoligionstheorien. Jene sehen, mdgen 
sie mit Hegel dio Religion in cin »SelbstbewuBlsom des absoluten 
Geistes durch Yormittlung des ondlichon Geisles« odor nut Schleior- 
machor in don im Gcfuhl zum Ausdruck konunonden Begriff 
der Einheit der Welt verlegen, die Wurzel der religiosen Ideen 
in dem Zusammenhang der menschliclion Seele mit emer dio Tota- 
lity alles Soins und Geschehens umfassenden libersinnlichen Welt, 
wobei sie nur diesen Zusammenhang bald mehr als einen intel- 
loktuollen, in Vorstellungen gcgobenen, bald als einen gefuhlsmaBigen 
auffassen. In dieser Riclitung auf das Weltganze sind zugleich diese 
neueren Begriffsbestimmungen durchaus emig mit denen der alteren 
Philosophic, nur dafi diese auf das religiose Objekt als solches, den 
Gottesbegriff, jene auf das religiose Erlebnis gerichtet sind. Auf 
der andem Seite erbhcken die ethischen Thoorien in dem Ursprung 
der religiosen Ideen aus den sittlichon Normen das Wesen der Reli- 
gion, sei es, daB sie mit der alteren Moraltheologie diese Normen 
unmittelbar als gottlicho Gobote auffassen und daraus ihre bindeude 
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Kraft ableiten, oder daB ihnen umgekehrt mit Kant die Pflicht- 
gebote des subjektiven Gewissens vermoge ihres Anspruehs auf 
unbedingte Geltung als Zeugnisse ihier leligiosen Bedeutung er- 
seheinen. Auch hier besteht demnach der Unterschied der fiuheren 
und der spateren Anschauungen hauptsachlieh darin, daB jene in 
das religiose Objekt, die Gottheit, diese in das religiose Erlebnis, 
die »Stimme des Gewissens «, die Wurzel der Religion verlegen. Da- 
bei zeigt sich dann aber die altere, objektive Auffassung zugleieh 
geneigt, das ethische mit dem metaphysischen Motiv zu verbinden. 
So vereinigt bei Plato die Gottheit als Idee des Guten in sich die 
hochsten Outer der Erkenntnis wie der Tugend. Pur Leibniz ist 
Gott als Monas monadum oberste Weltvernunft und Weltordner 
zugleieh. Der dogmatischen Metaphysik wird solche Veremigung 
leicht gemacht: sie ist ihr m dem Begriff der ins Unbegrenzte sich 
erstreckenden »Eigenschaften Gottes« von selbst gegeben. 

Betrachten wir nun diese Theorien im Lichte der tatsachlichen 
Entwicklung der religiosen Motive, so kann es keinem Zweifel unter- 
liegen, daB hier die alteste und demzufolge einer naiven religiosen 
wie sittlichen Auffassung am nachsten stehende Ansicht von der 
ursprungliehen Einheit beider scheinbar der Wirkhchkeit mehr ent- 
spricht, als jede der beiden andern, die Wurzeln der Religion emseitig 
auf das Eeld metaphysischer Ideen oder ethischer Triebe verlegen- 
den Anschauungen. Finden sich doch schon in dem Sjadium des 
vorreligiosen Zauberkultus gewisse Normen des sittlichen Verhaltens, 
die, wenn man den bei den betreffenden Yolkem selbst herrsehenden 
Vorstellungen uber ihren Ursprung nachforscht, auf irgend welche 
Wunderwesen der Yorzeit, auf tierische oder menschliche Heilbringer 
zuruckgefuhrt werden. Aber der psychologischen Betrachtung halt 
diese Atiologie des YolksbewuBtseins nicht stand. Beruht sie doch 
auf dem allgemeinen Motiv KultUrerzeugnisse, Sitten und Ord- 
nungen der Gesellschaft uberhaupt als gegebene, nicht weiter ab- 
zuleitende hinzunehmen. Wie jene Wesen das Feuer und die ersten 
Feldfruchte gebraeht, den Ackerbau und die Zeremonien der Zauber- 
kulte gelehrt haben, so gelten sie auch als die Urheber der primi- 
tivsten sittlichen Normen, wonach man dem Stammesgenossen in 
der Not beistehen, aber auch dessen Tod am Feinde rachen, den 
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alteren Mannern gehorchen, aber auch die unfahig gewordenen 
Greise im Fall der Not in der Wildnis zuriicklassen soil. Hier 
uberall hat sich die Folge der Motive im BewuBtsem umgekehrt. 
Die ursprunglich untor dem Drang individueller und sozialer Triebe 
entstandenen und dann durch Tradition befostigten Normen warden 
selbst als eine ursprungliche Tradition betrachtet, als eine Lehre, 
die den Vorfahren mitgeteilt worden sei. Daher denn auch unter 
diesen primitiven Sittengeboten neben solchen, die den noeh heute 
geltenden emigermaBen konform sind, andere erscheinen, wie die 
Blutrache Oder gar das Toten der Greise, die das sittliche Gefuhl 
des Kulturmenschen verletzen. 1st es demnach weder ein reli- 
gi6se*s Gebot noch eine fiir olle Zoiten gleichmaBig geltende Norm 
dos Gewissens, was ist dann als der Ursprung sittlicher Triebe 
anzuschon? Richer lich nicht der Zwang sozialer Verb ill tnisse und 
noch viol weniger omo borechnendo Ausgleichung egoistisclier Inte- 
ressen. Yielmelir steht liior im Vordergrund das Gefiihl dor 
Zusammengehorigkeit nut dem Genossen, ohno das eine Gesell- 
schaft uberhaupt nicht entstehen konnto, ebenso tvie jeder Reflexion 
liber das zu ihrem Fortbestand erforderliche Gleichgewieht ogoisti- 
schor und altruistischer Triebe diese Triebe selbst vorausgehen 
miissen. So bietot uns denn der Naturmensch iiberall, auf so primi- 
tiver Stufe wir ihn antreffen mogen, das Bild eines Zustandes, m 
welchem Selbstgefuhl und Neigungsgefuhle, die lelztercn zunachst 
beschrankt auf die Stammesgenossen, und hier wiederum mit der 
Zuriickziehung auf die Sippe und ibro Unterglied(>rungen an Stiirko 
zunehmend, nebenemander hergehen, rnn, wenn sie in Streit ge- 
raton, bald mit dem Sieg des einen, bald mit dem der andora zu 
enden. Dabei ist es aber gerade der Affekt, der m Momenten, die 
auf augenblickliches Handeln drangen, unter bestimmten Bedin- 
gungen die Neigungsgefuhle iiber die naturliche Selbstsucht ob- 
siegen laBt. Im allgemeinen bildet sich daher aus dem wechselnden 
Spiel solcher widerstrebender Affekte erne gewohnhoitsmaBige Norm 
des Handeln aus, die in bostimmton Fallon dem egoistischen, in 
andern dem altruistischen Trieb den Vorrang laBt, und die sich 
dann in der Tradition zur Sitte fixiort. So gohort in diesem Stadium 
die Sitte, die spater der Sittlichkeit ihren Namen gegoben hat, noch 
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ganz und gar einem vorsittlichen Zustande an, der in der blinden 
Befolgung ursprunglieher Gefuhlsmotive und uberiieferter Gewohn- 
heiten befangen geblieben ist. Dem stehen nun die primitiven Kult- 
handlungen als ein Gebiet individueller und gemeinsamer Nor men 
gegeniiber, in denen das egoistische Streben ganz und ausschheB- 
lich herrsehend ist, und von dem aus vor allem zu jenen aus ur- 
sprunglichen Neigungsgefublen entspringenden selbstiosen Hand- 
lungen keine Brucke hinuberfuhrt. Durch die Zauberzeremonien 
will sieb der Naturmenseh vor Zauber sehutzen, ihn schadigende 
Damonen vertreiben oder Schutzdamonen gewinnen. Aueh wo 
dieser Kult ein gemeinsamer ist, verfolgt in ihm der einzelne Teil- 
nehmer nur egoistische Zweeke. In den Zeremonien, die Erfolg in 
Jagd und Krieg oder frucbtbringenden Begen herbeifuhren sollen, 
bat er nur semen eigenen Anteil an diesen Gutem im Auge. 

Da ist es der Gotterkult, der den Wendepunkt bezeicbnet, 
bei dem zum erstenmal Motive wirksam werden, die auf die in Sitte 
und Brauch verborgenen sittbchen Begungen heruberwirken. Anders 
als der Damon wird der Gott gefiirehtet. Wie er, allmabbcb mensch- 
bcber Zaubergewalt sicb entziebend, nur naeb eigenem Ermessen 
dem Sterblicben Hilfe gewabrt oder ibn seinen Zorn fuhlen laBt, 
so bildet sich in stetigem Eortschritt die Yorstellung eines hocbsten 
Bicbteramts, das besonders in die Hand des obersten der Gotter 
gelegt ist. So willkurlich in vielem aucb nocb das Walten dieses 
Gottes bleiben mag, im ganzen setzt sicb doch die Anscbauung 
durcb, dafi er das Gute will und das Bose bestraft. Dabei ist freilieh 
die Norm, die bieruber entscbeidet, zunachst aus dem subjektiven 
Gefuhl des Einzelnen auf die Gottbeit bimibergewandert. Dennoeh 
ist sie erst durch diesen Ubergang zur eigentlicben Norm geworden. 
Denn nun erst bat sie die Macbt gewonnen, wiederum das Ge- 
wissen des Einzelnen durcb das neu erwacbende Gefubl zu binden, 
daB es das Gebot eines uber ibm stebenden allgebietenden Wi31ens 
sei, dem er zu folgen babe. Damit wirkt dann dieses BewuBtsem 
zugleicb lauternd auf das erwacbende sittbcbe Gefubl selbst zuruck. 
Die instinktiven Neigungs- und Eurchtaffekte werden zu Geboten 
der Liebe gegen den Nacbsten, der Ehrfurckt vor dem Alter, der 
Hingabe an die durch Kultus und Sitte enger verbundene Gemein- 
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schalt. Don Frovler gegen das zum roligiosen Gebot gewordcne 
Sittengobot erreicht dio gottliche Strafe mit alien den tJbcln, mit 
denen dereinst dor noch jonseits von Gut nnd Bose waltendo Da- 
monenzauber den Menschen gotroffen. Nicht minder abor ziobt 
die Gottbeit dor bosbaften Nachstellung wio dem blinden Wuten 
des Mordes Schtanken, indom sie das Gastrocht heiligt und selbst 
den Morder, der in ihrem Tempel Zuflucht sueht, in ibren Schutz 
nimmt. 

So laBt der Gotterkult erst aus dem primitiven Widerstreit 
egoistischer und altruistischer Triebe sittliche Normen hervorgehen. 
Diese, deren Quelle tief im eigenen Gemut liegt, werden in den 
Willcn dor Gotter vorlogt. In dieser Form erst konnen sie sich zu 
wirklicbon Normen erbebon. Aber bier wirken sie nun auch auf 
die Gottervorstellungen selbst zuiucli. Die Gutter, deren Walton 
anfanglieh noch wonig verschied('n von dor roben Willkur des Heldon- 
geschlochts ist, dem sie ibren Ursprung vordankon, nahern sich, 
indem dio sittliehen Eegungen, die cine hohore Kultur erstehen lieB, 
in sio hmiiberwandorn, mebr und mebr sittlioben Idealen; und so 
sohr auch ihro Vormonschlichung der Erroichung dieses Ziels ont- 
gegenstohen mag, schlieBlich wird os erreicht, da sich die Gott- 
heit ganz in ein uberweltliches und iibersinnliches Ideal verwandolt. 
Damit vollondot sich dio Wechselwirkung zwischen Religion und 
Sittlichkoit, indem zunachst die Religion dio sittliehen Anlagon 
zur Entfallung bringt, und indem dann wioderum dio sittliehen 
Vorstellungen in religiose Ideale ubergehen. Es foblt nur noch eins, 
urn diesen ProzeB zum AbschluB zu bringen: das religiose Ideal, 
das aus dom Hinuberwandern in oiuo ubersinnlichc Welt entstandon, 
muB nochmals auf die sittliche Welt, dio, woil sie menschlichom 
Strebon und Wollen angebdrt, fortan mit der sinnlichen Wolt zu- 
sammcnfallt, heruberwirken, um innorhalb dieser nicht minder oin 
absolutes sittliches Ideal zu gestalten. Darin liegt das lotzte Motiv 
zur Bildung jener in den verschiedenston Formon und zuloizt durch 
ihro Verschmelzung mit dor historischon Legendo am oindruek- 
vollsten im Christontum zur Ausbildung golangten Idee des zum 
Menschon gowordonon Gotten, dor auf solcho Woiso absolutes roli- 
giosos und sittliches Ideal zugleich ist. 
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Betrachten -wir nun die letzten Fruchte^ dieser Entwicklung 
auch als die latenten Keime, aus denen sie mit der allem geistigen 
Werden lmmanenten GesetzmaBigkeit hervorgegangen ist, so steht 
hier olfenbar das religiose Motiv mit der in ihm wirkenden Idee 
der Zugehorigkeit des Mensehen zu einer iibersinnlichen Welt im 
Vordergrund. Indem diese Idee mit den dem menscblichen Gemut 
von Anfang an eigenen Affekten in Verbindung tritt, erhebt sie 
erst diese naturlichen Gemutsbewegungen zur Hohe sittlicher Ge- 
fuble. So enfrwickelt sich die Sittlicbkeit unter der Einwirkung 
der Religion, und die Religion nimmt ihren Ursprung aus der an 
sich der sittlichen Motive entbehrenden Idee des Ubersinnlichen. 
Indem aber der Mensch sieh selbst als zugehorig zu dieser uber- 
sinnlichen Welt fuhlt, wandem die unter jener rehgiosen Einwir- 
kung entstandenen sittlichen Motive wieder in die ubersinnliehe 
Welt hinuber. Sie erheben sich hier zu sittlichen Idealen, um als 
solche in einer letzten Euckwartsbewegung als sittlich-religiose 
Ideale, wie sie in der Vorstellung des fehllosen Gottmenschen ver- 
korpert sind, in das wirkliche Leben einzutreten. So kann man das 
paradox scheinende Wort aussprechen: die Sittlichkeit ist ein Er- 
zeugnis der Rehgion, aber nicht minder ist die Religion ein Er- 
zeugnis der Sittlichkeit. Die Losung dieses scheinbaren Wider- 
spruchs liegt eben darin, daB die Wurzeln beider ursprunglich ge- 
trennt sind. Die der Religion ist die freilich nur langsam sich durch- - 
setzende Idee des Ubersinnlichen, die der Sittlichkeit liegt zunachst 
ganz in den sinnliehen Affekten, von denen der Mensch in seinem 
Wollen und Handeln bewegt wird. Darum hat nun aber auch die 
Religion selbst als im Leben -wirksame Kraft eine doppelte Wurzel: 
jene metaphysische, die, in mancherlei phantastischen Verhullungen 
verborgen, lhr ursprunglich zugehort; und diese ethisehe, durch die 
sie sich zu den groBen historischen Religionen entfaltet hat und zu 
emem der machtigsten Eaktoren der menschliehen Geistesgeschichte 
geworden ist 1 ). 

x ) Uber die philosopbischen Grundlagen der Idee der Zngehongkeit der 
smnlielien zu einer ubersinnlichen Welt vgl. mein System der Philosophie®, I, 

S. 179ff„ 428if., II, S. 239ff , und mit Ruoksicht auf die hier eingreifende Idee 
des Unendhchen: Smnliohe und ubersinnliehe Welt, S. 389ff., Kleine Schriften I, 

S. 132ff., uber das Verhaltnis der Religion zur Sittlichkeit meme Ethik 4 1, S. 41£f, 
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So Mt sich detm die Religion aus koiner dieser beiden Wurzeln 
allein ableiten, sondern sio ist aus dem Zusammenwachsen beidor 
ontsprossen. Darum kann keine Begriffsbestimmung, die bloB die 
metaphysische oder die ethiscbe Seito ins Auge faBt, den Ursprung 
der Religion und noch viel weniger ihre Bedeutung fur die Mensch- 
heit und ihre Geschichte erschopfen. BloB metaphysisch botrachtet, 
lafit die in ihr wirksame Idee des »Absoluten«, des »Unendlichen«, 
das menschliche Gemiit leer. Sie kann weder religiose Gesmnungen 
noch Handlungen hervorbringen, wie solche im religiosen Kultus 
als Streben nach Reinigung von Schuld, nach Erlosung und Ver- 
gottlichung der Seele sich auBern. BloB moralisch betrachtet, ent- 
behrt sie gerade der Eigonsehaften, die uber das Tun und Treibon 
der sinnliclion Welt, der die cgoistischon wio altruistischen Motive 
des praktischen Handolns entstammen, erhebon. Dio Gottheit bloibt 
dann nur das eigono Gowisseu. Di('S('s Gowisson mit der Moral- 
theologio als dio Stimmo Goltes zu deuten, ist cine kindliclio Yor- 
stollungsweiso, die, wenn man sio mit Kant als die Grundtatsache 
des religiosen BewuBtseins ansieht, die Gottesidee als gogeben vor- 
aussotzt, statt sio begreiflich zu machen, so daB schlioBlioh auch 
hior nur eino Subjektivierung der Offenbarungsideo zuriickbleibt. 
Dio Religion ist violmobr oino metaphysisch-ethische Schopfung. 
Man kann keinen dieser beiden Bostandtcile aus ihr herauslosen, 
olmo das Ganzo zu zerstoren. Die Zugehorigkeit zu oinor uborsinn- 
lichen Welt empfangt ihren religiosen Wert erst dadurch, daB diese 
uborsinnlicho zugleich als eine idoalo sittliche Welt gedacht wird, 
und die der Wirklichkoit zugowandten, aus widerstreitondon Affokton 
entsprungenen Motive des llandelns gewinnen ihrorseits einen reli- 
gidson Wert erst im Hinblick auf ein jensoits dor Grenzen dor sinn- 
lichon Wolt liegendes Ideal. So verschmolzen denn boido Wort- 
gefuhlo miteinander, um das zu erzeugen, was wir das religiose 
Gefiihl nennen. Demnach ist dieses kein oinfaches Gefuhl, koin 
Bschlcchthinigcs Abhangigkeitsgefuhl«, wio Schleiermacher es nannte, 
sondern oine Resultanto aus den Gefuhlen, dio der zunaehst nur 
dunkel geahnten Idee des Obersinnlichen und don ganz andors go* 
arteten Gefuhlen entstammen, dio in dem wirklichen Loben und don 
es beherrsehenden Affekten, oder die, wenn wir dio Vorstollungs- 
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grundlage dieser Gefuhle bezeichnen wollen, in der Idee der Zu- 
gehorigkeit' des Einzelnen zu der Gemeinsehaft, in der er lebt, ihre 
Quelle haben. 

Indem nun die sittliche Welt, mogen auch auf die Entwicklung 
der sie beherrscbenden Motive nocb so sehr die religiosen Ideen 
gewirkt haben, stets die sinnliche Welt bleibt, die der Schauplatz 
mensohlicher Affekte und Triebe ist, liegt hierin endlich der Grand 
einer Seheidung der Gebiete, in der in gewissem Sinne die primi- 
tive Sonderung der beiden Wurzeln der religiosen Entwicklung auf 
ihrer hochsten Stufe wiederkehrt. Ist die Idee der Gemeinsehaft 
samt dem ihm zugehorigen Gefuhl der tatigen Mitarbeit des Ein- 
zelnen an ihren Werken voll ausgebildet, so lost sich nunmehr die 
sittliche Idee von den religiosen Triebkraften, unter deren unent- 
behrlicher Mitwirkung sie entstanden war. Das der Wirklichkeit 
zugewandte sittliche Ideal wird erhaben und umfassend genug, um 
das mensehliche Gemut zu den hochsten Zwecken zu erheben, die 
menschlichem, also auch sittlicbem Streben und Handeln erreich- 
bar sind. So gewinnt die Moral ihr eigenstes, in ihrem ganzen Um- 
fang von der Eeligion unabhangiges Gebiet, auf dem sie souveran 
die primitiven ethischen Gefuhle zu den hochsten sittlichen Normen 
erhebt, ohne dazu anderer Mittel als eben der sittlichen Ideen selbst 
zu bedurfen. Dann bleibt der Eeligion nur noeh jene Idee der Zu- 
gehorigkeit des Einzelnen wie des Ganzen zu einer ubersinnlichen 
Welt und das zu dieser Idee gehorige Eeich religioser Stimmungen. 
Wo eine solche Seheidung eingetreten ist, da gewinnen aber die 
sittlichen Normen in ihrer Verselbstandigung eine Klarheit und 
Starke, deren sie entbehrten, solange sie in das Ganze religios- 
sittlicher Motive verwebt waren. Umgekehrt dagegen bleiben die 
religiosen Stimmungen in ihrer unmittelbaren Beziehung zu einem 
absoluten unendlichen Sem, zu dem die allezeit relativen Werte 
der empirischen Welt die notwendige Erganzung bilden, in jener 
Eegion reiner Gefuhle, in denen diese Beziehung ihren Ausdruck 
fmdot. Das ist die Stellung zum religiosen Problem, die uns, ab- 
gesehon von don in ihnen zum Worte kommenden individuellen 
Einflusson, m dor Moral- wie Beligionsphilosophie Schleiermachers 
ontgcgentritt, die sich hier in scharfem und bewufitem Gegensatz 



Die Religion. 


zur Moraltheologie Kants befindet. An dieser Stellung ist vor allem 
dies berechtigt, daB die Ethit heuto nicht bloB dor theologischen 
Krucken entraten kann, deren dereinst jede der egoistischen oder 
utililaristischen Ecflexionsmoral entwachsono Ethik bodurfte, son- 
dem dafi sie, als ein dem wirklichen Lebcn und seinon Motiven zu- 
gewandtes Gebiet, geradezu verpfliehtet ist, auf dem Grand der 
sittlichen Erfahrung selbst die ethischen Motive zu gewinnen und 
aus diesen die ethischen Normen abzuleiten. Dabei darf aber 
nicht ubersehen werden, daB ohne die starke Einwirkung religioser 
Triebkrafte die Entstehung dieser unabhangigen Sittlichkeit niemals 
moglich gewesen ware. Nicht minder gibt an der Grenze, wo das 
sittliche Wirken mnerhalb dor ompirischen Welt sein Endo findot, 
erst jcnor Ausblick auf dio Zugohdrigkoit dos Einzolnon wio dor 
Gomoinschaft und Hirer Schopfungen zu oinom absoluton, dio Wirk- 
lichkoit dos Empirischen und Eelativen einschlioBondon Sein den 
Normen, dio das sittliche Lobon aus sich erzeugt hat, ihron lotzten 
Halt in dor im sittlichen Lobon und seiner Geschichto nur bruchstuck- 
woiso zur Entfaltung gelangondon Ideo des Unendlichon. 


3 . Gegenwart und Zukunft der Religion. 

Dio Hoffnung, os wordo dereinst oinmal eino Zoit kommon, 
wo eino oinzige Eeligion dio ganze Menschheit umfasso, reicht, wio 
bokannt, in freilich sohr vorschiedenen Gi'staltungen von den An- 
fangen des Christontums an, wo dieso Hoffnung an dio Erwariung 
des wiedorkommondon Messias geknupft war, bis tief in das 18. Jahr- 
hundort, das in einor kunftigon Vernunftreligion alle Unterschiodo 
dos Glaubens aufgohoben dachte. Houte gibt os wolil nur nocli 
wenigo, die oiner dioser Hoffnungon sich hingebon. Geschichto 
und Psychologie vereinen sich, um sie boido gleich unwahr- 
scheinlich zu machen. Die Goschichte zeigt, wenn wir uns durch 
iibereinstimmende Namon nicht tauschon lassen, dio insbesondere 
boi den groBcn Eeligionen dos Christentums , des Islam, dos 
Buddhismus zahllose Eormen und Farbungen in sich bcrgon, ohor 
eino zu- als eine abnehmendo Difforonzierung. Dor Vcilkerpsycho- 
logie muB abor diese Erscheinung als oin notwondiges Ergobnis 
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einerseits der wachsenden Mannigfaltigkeit der Kulturguter, ander- 
sexts der zunehmenden Individualisierung der mensehlichen Person- 
lichkeit erscheinen. Die von Rousseau heiB begehrte und nocli 
von Kant still erhoffte Zukunftsreligion xnit ikren drei Glaubens- 
artikeln von Gott, Ereiheit und Unsterblichkeit hat daher schon 
in den Kreisen der Philosophen, in denen sie entstand, auf all- 
gemeine Anerkennung verzichten mussen. Die Hoffnung, sie oder 
irgend ein anderes Bekenntnis, bis herab zu der vom auBersten 
Eliigel des Ereidenkertums erstrebten Beseitigung der Religion, 
uberhaupt verwirklicht zu sehen, steht in der Tat psychologisch 
auf gleicher Linie mit der Uberzeugung des Helvetius, die Unter- 
schiede der geistigen Begabung und der sitthchen Anlage wurden 
verschwinden, wenn dereinst nur einmal Erziehung und Unterricht 
gleichmaBig uber alle Menschen verteilt seien. 

Im Gegensatze zu solehen utopistisehen Zukunftstraumen zeigt 
uns die Wirklichkeit schon innerhalb der christlichen Welt ein 
Bild zunehmender Sonderungen, und wenn diese auBerlich weniger 
hervortreten, als es den tatsachlichen Yerhaltnissen der religiosen 
Uberzeugungen selbst entspricht, so beruht das wohl zumeist auf 
den Hemmungen, die Herkommen, Sitte und der Zwang der sozialen 
'Verhaltnisse auf die freie AuBerung religioser Uberzeugungen aus- 
uben, und die letzten Endes vornehmlieh auch jener verbreiteten 
Indifferenz zugrunde liegen, die man wohl zutreffend als einen Zu- 
stand der Religionslosigkeit definieren konnte, der von einzelnen, 
fur sozial unentbehrlich gehaltenen religiosen ScheinhandlUngen um- 
kleidet ist. Doch dieser Schem, den eine sogenannte Elite unter 
den Gebildeten um sich verbreitet, darf nicht uber das wirkliche 
religiose Leben hinwegtauschen, das in den Volkem wirksam ist, 
und in dem jene stark abgeblaBte Scheinfrommigkeit doch nur einen 
Grenzfall bildet. Sieht man genauer zu, so kann nicht verborgen 
bleiben, daB z. B. in den Landern christlicher Kultur das wirk- 
liclio religiose Leben mit verschwindenden Ausnahmen ziemlich ge- 
nau in don Gronzen sich bewegt, die durch die christlichen Kirchen 
und Konfessionen auBerlich bezeichnet sind. Dagegen wurde es 
freilieh, sobald man die der Entwicklungsgeschichte der Religion 
entnommenen MaBstabe anlogt, der wirklichen Sachlage durchaus 
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nioht entsprechen, wenn man alle diose Pormen dor Glaubensiiber- 
zougung, die der gemeinsame Name »christlicb« deckt, als cine und 
dieselbe Religion betrachten wollte. Sieht man auf das Wesen und 
nioht auf den Namen, so ist die Uberzeugung eines froi gesinnten 
protestantischon Thoologen von der eines inmitten kathohscher 
Andachts- und Wallfahrtsstatten aufgewachsenen Menschen aus dem 
Yolke vielleieht noeh weiter entfernt, als die des Mitglieds einer 
amerikanischen Grofistadtsekte von der eines Indianers der Wildnis. 
Darum ist es nicht bloB eine Yerschleierung, sondern eine Yer- 
hullung der TatSachen, wenn man die samtlichen Mitglieder der 
christlichen Kirchen und Konfessionen Angehorige einer einzigen 
Religion nennt. Solbst innerhalb der einzolnon Kirchen sind die 
wirklichen Unterschiede so groB, da 6 von einer auch nur annahemden 
Einhoit dos Glaubons nicht die Rode soin kann, Diose Erscheinung 
ist wodor zu loben noch zu beklagen. Donn sio ist eino notwondigo 
Polgc des jeder geschichtliehen Entwicklung immanenten Triebes, 
die in ihr verborgenen Anlagen nach verschiedenen und immer 
mohr ausoinandergohenden Richtungen zu entfalten. Mochto das 
Urchristentum eine verhaltnismaBig einheitlicho Religion sein, heute 
hat diese Einheit ldngst aufgehort. Der Katholizismus als die alteste 
ihrer Gestaltungen hat sich hier auch im vreitesten Umfange deri 
Bedurfnissen anzupassen verstanden, die die Unterschiede ursprung- 
licher Volksanschauungon und die hinzukommenden Einflusse der 
materiellon und der geistigen Kultur ihm entgegenbrachten. Indom 
er die mannigfachen Pormen dos religioson und solbst des vor- 
religiosen Kulius sich assimilierte und auf der andern Seite sich 
doch auch ganz allmiihlich den Anforderungen der jeweiligen An- 
schauungen der Wissenschaft anzupassen suchte, ist or heute als 
kirchliche Organisation betrachtet vielleieht einheitlicher, als er je 
geweson. Aber eine einheitliche Religion ist er nicht mehr, sondern 
eher konnte man ihn eine Enzyklopadie aller Religionen nennen, 
die je in der Menschheit vorhanden waron, und die noch vorhanden 
sind. Denn er umfaBt alios, don Seolenkult und die niederen Schutz- 
gottheiten verschiedenster Gattung mit den an sie gebundenen 
Rudimenten einos uralten Felischismus ; inmitten dieser Grund- 
bestandteile alter Naturkulte die gdttliche Ohristusgestalt, um- 
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geben von der Eulle magischer Zeremonien, wie sie sich in den 
antiken Mysterien entwickelt hatten; endlieh die an dieses Haupt- 
mysterium angegliederten Sonderkulte der Gottesmutter, der Apostel 
und Heiligen. Ein Polytheismus,- wie ihn reicher die "Welt kaum 
in den griechiscben Gotterkulten gesehen, auch darin aber ein 
echter Nachfolger der alten orpbischen Mysterien, daB er dem 
Bedurfnis des auf den Hohen der geistigen Knltur stehenden An- 
gehorigen der Kirche, den Inhalt von Kultus und Dogma philo- 
sophisch zu deuten, entgegenkommt und selbst der Wissenschaft, 
wenn sie lang genug an die Turen pocht, den Eingang nicht ver- 
sehlieBt! So hat die Kirche zuerst dem kosmologischen Teil der 
Naturwissenschaft freien Zugang gewahrt. Heute steht sie bereits 
dem biologischen nicht mehr ganz ablehnend gegenuber; und mag 
sie auch noch die Anwendung der historisehen Kritik auf die Beli- 
gionsgeschichte verdammen, nach der ungeheuren Anpassungsfahig- 
keit, die sie bewiesen, ist es nicht ausgeschlossen, daB sie deremst 
noch einmal das Programm der »Modemisten« zu dem ihrigen machen 
wird. Denn nach diesem sind gesohichthche Kritik und religioser 
Glaube zwei gdnzlich verschiedene Dinge, so daB es »dem Glauben 
gestatlet sem muB, ,ja‘ zu sagen, wo die agnostische Wissenschaft 
,nein‘ sagtct 1 ). Sollte sich die Kirche dieses Programm des doppelten 
Gewissens erst aneignen, so wurde so wenig nach oben wie nach 
unten eine Stufe religioser Entwicklung denkbar sein, die der Kraft 
ihrer Anpassung zu widerstehen vermochte. 

Immerhm mag es bis dahm vielleicht noch lange dauern. Auch 
mag man mit einer solchen Teilung der Herrsehaft zwischen Beligion 
und Wissenschaft allenfalls auskommen, solange sich die historische 
Porschung auf die Tatsachenkritik beschrankt und der Prufung des 
psychologisch Moglichen und Wirklichen enthalt. Aber der psycho- 
logischen Entwicklungsgeschichte des rehgiosen BewuBtseins kann 
ein solcher Yermittlungsversuch nimmermehr standhalten. Diefe 
notigt vielmehr unabanderlieh dazu, den Weg zu gehen, der den 
Vorzug fur sich hat, der ehrlichere zu sein. Er besteht darin, daB 
man eine Dissonanz zwischen Glauben und Wissen uberhaupt ver- 

1 ) Programm der itahenisehen Modemisten, Reformkatliolisehe Schnften, 
II, 1908, S. 147. 
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meidoi, indem man von vomherein die nach alien Seiten der wissen- 
schaftlichen Kritik, der historischen wie dor psychologisehon, stand- 
haltenden Tatsachen der religidsen Uberlieferung und dos religidsen 
Lebene als maBgcbend fur die religiose Uborzeugnng botraohtet. 
Das ist der Standpunkt, don im Prinzip schon die Eoformatoren 
des 16. Jahrhunderts einnahmen, da sie das eigono Gewissen und 
die personliche Uberzeugung zur Glaubensnorm machten, den sie 
aber freilich nicht innehielten, da lhnen, was nach dem Zustand 
der Wissenschaft lhrer Zeit verzeihlich war, die evangelische Uber- 
lieferung als eine unantastbare Offenbarung gall, und da sie uber- 
dies, im Widerstreit mit ihrem eigenen Prinzip, auch von dem 
sonstigon Bestand kircklicher Uberlieferung soviol als nur moglich 
zu bewahron suchlen. Dadurcli wurdo der Glaubensslandpunkt der 
pvotostantischon Bekonnluisse im wesentlichcn oin inodifizierler 
Katholizismus, der den Papst, die spozifiseho Heiligkeit dos Priester- 
tums und die stiirkston Auswuebse des Polylhoismus bosoitigt hatte. 
Dafi diosor, den tlbergang zwischon Mittelalter und Neuzeit treu 
widorspiogelndo Standpunkt koin auf die Dauor bleibondor sein 
koimte, ist aelbst verstiindlich ; ebenso aber, dafi er den in zahl- 
roichen protestantischon Yolkskreisen, die der katholischon Kirche 
vbllig entfremdot siud, horrschonden Glaubensanschauungen im 
wcsontlichou noch houte ontsprielit. So hat dor Protostaniismus, 
abgosohon von den Ubergaugen, die eine solehe in mannigfachon 
Kampfon sich vollzichendo alimahlieho Sondorung mil sich fuhrt, 
im allgemeiuen zwei Biehtuugen ontwickolt : eine konsorvalive, dio 
noch houte an don Anschauungeu dor Eoformatoren des 16. Jahr- 
hunderts festhalt, und eine fortschrittliche, dio sich dio Ergeb- 
nisse der liistoiisch kritischen Eorschung in vollem Umfango zu 
eigen macht und, danobeu beroits von psychologischen Erwagungen 
geleitet, alles Mythische aus der religidsen Uberlieferung auszu- 
scheiden sucht. Wie wenig diese Unterschiede mit der Scheidung 
der Kirchen etwas zu tun haben, erkennt man aber deutlich genug 
daraus, dafi der orthodoxe Protestant noch eher dem gl&ubigen 
Katholiken als dem liberalen Theologen dor eigenen Kirche seine 
Sympathian zuzuwenden pflegt. 

Nun entsagt man freilich innorhalb jeder dieser drei Eormen 
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des Christentums nicht ganz der Hoffnung, es werde dereinst noeh 
einmal gelingen, die verlorengegangene Emheit im Smne der eigenen 
Uberzeugungen wiederherzustellen 1 ). Doch mogen auch diese Unions- 
hoffnungen vielleicht nicht ganz so utopistisch sein wie die des Auf- 
klarungszeitalters, den wirklichen Yerhaltnissen und, was noch mehr 
sagen will, den wirklichen religiosen Bedurfmssen der Gegenwart 
und einer irgend absehbaren Zukunft entsprechen sie ebensowenig. 
Wer sieh offenen Auges in der christlichen Welt umsieht, wie sie 
heute beschaffen ist, der kann sich der Uberzeugung schwerlich 
versehlieBen, daB trotz der kirehlichen und konfessionellen Spal- 
tungen die auBerliche Zusammenfassung zu einem und demselben 
Bekenntnis zwar nicht unbetraehtliche Unterschiede der Anschau- 
ungen verschleiern mag, daB aber doch der vorhandene Zustand 
im groBen und ganzen sich mit den wirklichen Formen und Far- 
bungen rehgioser Uberzeugungen deckt, die in der heutigen Chnsten- 
heit lebendig sind und die zugleich, am MaBstab der allgemeinen 
Beligionspsychologie gemessen, im wesentlichen die ganze Ent- 
wicklungsgeschichte des religiosen BewuBtseins von dem vorreli- 
giosen Zauber- und Damonenglauben an bis zu den in philosophische 
Ideen ubergegangenen religiosen Ansehauungen widerspiegeln. Leiht 
der katholische Kultus hier dem religiosen Bedurfnis nach unten 
wie nach oben weithin seine Stiitze, so hat der liberale Protestan- 

x ) Innerhalb des Katholizismus ist es besonders die liberale, die radikalen 
Forderungen des »Modermsmus« ablebnende, aber die Versobnung ibrer Kirehe 
mit der modernen Kultur anstrebende Richtimg, die sieh der Yerwirkliehung 
solcher Hoffnungen auf dem Wege friedlicher Verstandigung hmgibt. Eine histo- 
rische Begrundung dieses Standpunktes, in der allerdmgs emigermaBen uber- 
sehen ist, daB in der Geschichte, namentlich in der Geistesgeschiehte, die Zukunft 
niemals ganz der Yergangenheit gleieht, sucht Alb. Ehrhard, Der Katholizismus 
und das 20. Jahrhundert, 1901, 9. — 12. Aufl. 1902, zu geben. Die starke Ver- 
breitung des Buches spricht deuthch fur die Resonanz, die diese Ansehauungen 
wohl besonders m gebildeten katholisehen Kreisen gefunden haben. Bezeichnend 
ist es immerhin, daB der Verf. das Wort » Reformation « lieber in » Revolutions 
umgewandelt sehen moehte. Es liegt dem wohl die tJberzeugung zugrunde, daB 
emer Revolution eine Reaktion zu folgen pflegt. Aber diese Reaktion liegt langst 
hmter uns: sie ist von den Reformatoren noch erlebt und mitgemacht worden. 
Was sich heute innerhalb des Protestantismus vorbereitet, ist vielleicht teine 
neue Revolution, schwerlich eme Ruckwartsbewegung in das vorreformatonsche 
Zeitaltcr. 
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tismus seinerseits in aufwartsgekohrter Richtung eine Anpassungs- 
ffihigkcit zu entfalten begonnen, die gelegentlicli bis dieht an den 
Deismus der philosophisch Gebildeten des 18. Jahrhunderts heran- 
reicht. Betrachtet man die Tatsaehen unter dem Gesiehtspunkt 
dea Bediirfnisses, so liefie sieh dahcr wohl sagen: dieser nahezu all- 
umfassende XJmfang religioser Stromungen und Richtungen findet 
in den Kircken und Konfessionen, wie sie tats&chlieh besehaffen 
sind, seinen annahernd adaquaten Ausdruck, und es gibt kaum 
eine Form religiosen und vorreligiosen Glaubens, fur die nicht in 
irgendeiner der vorhandenen ehristlichen Kirchen, Konfessionen 
und Sekten Platz ware. Auch ist es nicht wahrsclieinlich, daB sich 
dieses Verhaltnis in absehbarer Zeit wesentlich andorn wird. Vollig 
ausgosohlosson ist os aber fur joden, dor dio menschlicho Natur in 
iliron Unterschioden an Bogabung, an Lobensbodingungen und 
individuollen Bodiirfuisson in Rechnung nicht, daB sich hier die 
Hoffnungon auf oino Ausgloiehung auch nur der allgomeinsten 
Untorsehiedo jemals vcrwirklichen werdon. Solche Hoffnungon 
widorsprechen obenso der Psychologie der individuollen Charak- 
tere wie der Volkerpsychologio. Beide lehren uns, daB nicht TJni- 
formierung, sondem zunehmonde Differenzierung der Weg allor 
religiosen Entwicklung ist, und daB selbst da, wo unter gunstigen 
Bedingungen die Unterschiode der auBoren Kultur einer gewissen 
Ausgleiehung ontgegenstreben, damit keinoswogs eine Ausgloiehung 
der geistigen Bogabung und dor geistagen Bildung verbundon ist. 
Jo reichere Mittel die Kultur dem Einzolnen wie der Gesamtheit 
zur Verfugung stellt, um so mohr stoigert sie zugloich dio Mannig- 
faltigkeit der Botatigungen wie der Bediirfnisse. 

Ini Hinblick auf diese Verlialtnisse darf man wohl sagen, daB 
auch das Christentum in den unendlich verschiodenen Abstufungen 
religioser Anschauungen, die es in sich vereinigt, und in denen es 
nahezu ein Bild der Religion auf den samtlichen Stufen, die sie bis 
dahin durchlaufen, geworden ist, nur die Mannigfaltigkeit der reli- 
giosen Motive spiegelt, die in den wirklich bostehenden religiosen 
Gemeinschaften ihre Befriedigung finden konnen. Ist aber erst die 
Einheit der religiosen Uberzeugungen als ein utopistischos Ziel or- 
kannt, so sollto auch einem friedlichen Nebeneinander der so vor- 
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schiedenen Bedurfmssen entgegenkommenden Gestaltungen des reli- 
giosen Lebens nichts mehr im Wege stehen. Liegt doch bier zu 
emem Kampf der Kulte um so weniger era innerer Grund vor, als 
das Reeht der personlichen Uberzeugung auf religiosem Gebiet 
wenigstens insoweit sich nahezu allgemeine Anerkennung verschafft 
hat, dafi selbst das strengglaubige Kirchentum jeder Richtung zwar 
den Andersglaubigen aus der eigenen Gemeinschaft ausschlieBt, ihm 
aber auBerhalb dieses Kreises jenes Recht ausdrueklieh oder dureh 
stillschweigende Duldung znerkennt. Dennocb gibt es zwei Hrader- 
nisse, die ein solcb friedliches Zusammenleben religioser Gemein- 
sehaften und abweichender religioser Uberzeugungen unmoglieh 
maehen, und die wahrschemlich noch auf lange hmaus jenen Kampf 
nicht werden verschwinden lassen, obgleich sie im letzten Grunde 
Uberlebnisse der Vergangenheit sind, die ihre mnere Berechtigung 
m den Ansehauungen der Zeit langst verloren haben. Das eine 
dieser Hindernisse ist em auBeres: es besteht m dem politischen 
und sozialen Zwang, der die Zugehongkeit zu bestimmten kirch- 
lichen Gemeinschaften zu einem Vorrecht erhebt, das jeden, der 
sich nach seiner personlichen Uberzeugung dieser Zugehongkeit ent- 
zieht, in seiner sozialen Stellung schadigt. Das andere Hindernis 
ist ein inneres: es besteht in der Eorderung der Zustimmung zu 
einem uberlieferten religiosen Bekenntnis. Die erste dieser Formen 
des religiosen Zwangs zu erortern, ist hier nicht der Ort: es gehort 
in die praktische Ethik, nicht in die Volkerpsychologie 1 ). Dagegen 
reicht die zweite, die des Bekenntniszwangs, wenigstens zum Teil 
m ihr Gebiet. Denn sie hangt mit einer der wichtigsten Erschei- 
nungen des Bedeutungswandels religioser Begriffe zusammen, die 
im Laufe der religiosen Entwicklung eingetreten sind: mit der des 
Begriffs der Religion selbst. Mit dem Wort »Religio« verband der 
Romer, so verschieden auch im ubrigen dessen etymologisehe Deu- 
tung bei den spateren romischen Schriftstellern sein mochte, in 
erster Lime den Begriff der Gebundenheit an bestimmte Normen 
des Kultus, die als solche einen Teil der offentlichen Rechtsordnung 
bildeten. Diese Bindung des Einzelnen an den Kultus ist aber ein 
gemeinsames Merkmal aller antiken Rehgionen. DaB Glaube und 
i) Vgl. memo Ethik 4 , HI, S. 262 ff., 308ff. 

Wundt, VSlkerpsychologie VI. 2. Anil 35 
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Kultus oinander entsprechen, erselieint dabei zugleich als oine so 
selbstvorstandlicbe Voraussetzung, dafi man der Her vorhe bung ciner 
besonderen Begula fidei entraten kann. Erst in dem Augenblick, 
wo die Philosophic den hmter dem Kultus verborgenen Glaubens- 
gehalt spokulativ zu durchdringen beginnt, sucht sie ihn zugleich 
in bestimmte Lehrsatze zu formen. Damit wanderl dann auch die 
religiose Gebundenheit vom Kultus auf die Lehre, und die Lehre 
fixiert sich in dem Bekenntms, durch das der Glaubige nicht mehr 
bloB, wie zuvor, durch Handlungen, sondern durch das Wort und 
dessen eidliehe Bekraftigmig seine Zugehdrigkeit zur rehgiosen Ge- 
meinschaft bekundet. Dieser Ubergang hat sich in der antiken 
Welt wohl zum erstonmal in den Mysterien, vor allem in den or- 
phischen Kulten vollzogen; und die Teilung dos religibson Glaubens- 
gehorsams zwiscben Kultus und Bokenntnis hat sich dann mit fort- 
sckmtendor Verlegung dos Bcliwerpunktes vom Kultus auf das 
Bokenntnis in das Christentum fortgosetzt. In der grieehischen 
Kirclie ruht joner noch wesentheh im Kultus. In dor romiselien 
halton sich beide, Kultus und Dogma, annaliernd das Gleichgewicht. 
In der protestantischen ruckt der Schwerpunkt in dem MaBe, als 
sie auf die innere Zustimmung zur Glaubensnorm Wert legt,, mohr 
und mohr vom Kultus auf das Bokenntnis. Mit diesem Ubergang 
tritt abor auch ein bis lieuto nicht uborwundener Zwiespalt m die 
Erschoinung, der zu einom neuen, von dem alten vorscliiodonen, 
und schlieBlich ihm ontgogengosetzton Behgionsbegriff hiufuhrt. 
Wahrend die evangelische Kircho auf das Bekenntnis als die Be- 
kundung des aus oigener llberzeugung kommenden Willons der 
Zugehorigkeit zur religiosen Gemeinschaft den hochsten Wert legt, 
negiert sie zugleich den Zwang der auBeren Glaubensnorm, um 
den Glauben selbst ganz zu einer Sache personlicher Uberzeugung 
zu machen. Kann sie doch in dem personlichen Verkehr des Christen 
mit Gott die Dazwischenkunft eines solchen auBeren Glaubenszeug- 
nisses im Grunde ebensowenig dulden, wio sie die Vermittlung des 
geweihten Priesters als eine zur Gewinnung des Heils unerlaflliche 
Hilfe anerkennt. Die Erwoiterung hier schlieBt die Boschriinkung 
dort in sich: mit dem allgemeinon Priestertum ist nur die person- 
liche Glaubensnorm vereinbar. Damit ist aber der alto Bogriff der 
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»Keligio« seinem innersten Wesen nach in sem Gegenteil verwandelt. 
Aus der Gebundenheit an eme auBere Glaubensnorm ist die Eeli- 
gion zur personlichsten aller Gewissensfragen geworden, die jeden 
auBeren Zwang als einen Widerspruck gegen die innerste Quelle 
dieser m der religiosen Uberzeugung wurzelnden Beziehung der ein- 
zelnen Seele zur Gottheit als einen Eingrifl in die unantastbarsten 
Reehte der Personlichkeit zuruekweist. Dieser Zwiespalt zwischen 
dem auBeren Eekenntnis und dem im Prinzip durck die Refor- 
mation eroberten Recht der Gewissensfreiheit konnte, obgleieh 
seine Polgen schon in die fruhen Kampfe im eigen en Lager zu- 
ruckreichen, doch im ganzen so lange verborgen bleiben, als in 
Wirklichkeit bei der groBen Mehrzahl der evangelisehen Christen 
die biblische Uberlieferung mit ihren Erganzungen aus altchrist- 
licher Zeit als eine unantastbare Quelle gottlieher Offenbarung gait. 
Je mehr dieser Standpunkt erschuttert wurde und in waehsendem 
MaBe die Kritik der Tradition auf die Urkunden des Glaubens 
selbst ubergriff, urn so klaffender wurde jener RiB zwischen der von 
dem evangelisehen Christen geforderten freien Uberzeugung und 
dem daneben von der Kirche erzwungenen Bekenntnis. Auch kann 
sich heute wohl kein Unbefangener mehr daruber tauschen, daB 
es an sich absurd ist, von einem Menschen der Gegenwart zu for- 
dern, daB er sich auf ein Glaubens bekenntnis festlege, das vor 
Jahrhunderten als ein annahernd allgemeingultiger Ausdruck der 
in den reformatorisehen Kreisen geltenden Glaubens uberzeugungen 
angesehen werden mochte. 

So pflegt man sich denn mit zwei Argumenten uber diese sitt- 
lich bedenkliche Situation hinwegzuhelfen. Uber das erste dieser 
Argumente kann man kurz hinweggehen. Es beruft sich auf das 
ehrwurdige Alter des Apostolikums, durch das es zugleich ein letztes 
Band zwischen den beiden christliehen Kirchen des Abendlandes ge- 
blieben sei. Als wenn sich ein Bekenntnis zu einem Glauben, den 
man nicht hat, durch die Dauer der Zeit in Wahrheit verwandelte; 
und als wenn durch diese auBerliche Konservierung einer Bekenntnis- 
formel die Kluft zwischen weit auseinandergehenden inneren Uber- 
zeugungen je uberbruckt werden konnte! Emsthafter nimmt sich 
das zweite Argument aus. Man subsumiert das apostohsche Glaubens- 

35 * 
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bekenntnis dem Begriff des Symbols. In der ovangelisehen Kirclie 
wird es zumoist schlechthin »das Symbol « genannt. Dem liegt wohl 
die Anschauung zugrunde, in dicser Glaubensformel sei die Grund- 
lage fur die samtlichen Kultsymbole gegebon. Dem ist abor nicht 
so. Nicht nur wird der symbolischen Handlnngen des Kultus im 
Bekenntnis nicht gedacht, sondern diese Handlungen, besonders 
die Taufe und das Abendmahl, sind weit alter als das Christen- 
tum selbst. Sie reichen, wie wir sahen, in die vorreligiose Entwick- 
lung des Kultus zuruck. Das Christentum hat sie nicht geschaffen, 
sondern duxeh die schon in den alten Rcligionen vorbereitete sym- 
bolische Umdeutung vergeistigt und gelautert. Indem man nun 
das Apostolikum als » Symbol « bozeiehnet, soli es offenbar an dem 
Bodeutungswaudol teilnchmen, dosson die Synibole uberhaupt faing 
sind. Man soli sioh also uni, or dem Bekenntnis nicht das denken, 
was es ummttelbar ausspricht, sondern ilmi einon andern, der je- 
weiligen Glaubensstufe personlicher Uberzeugung angcmess('uen Sinn 
unterlogen. Abor ein Bekenntnis ist kern Symbol und kann durch 
koine noch so gewaltsame Umdeutung in oin solclies verwandelt 
werden. Entweder bokonnt man sich wirklich zu dem, was es aus- 
spricht, oder man spricht aus, was man in Wirklichkeit nicht glaubt. 
Ibid eino Unwahrhcit kann sich am allerwenigsten dadurch m 
Walirheit vorwandoln, dab man ihre Ausspraeho nut einer bo- 
sonderen Eeierhchkoit uingibt 1 ). Was wirklich mueihalb eines jeden 

l ) In bcmer lehrroichen Sclniit uber die Coscluehte deb Apostolikumb 
hemerkt K. Thieme (J)as apostohsche Claubensbekenninis, 1914, >S. 1171' ), 
» Symbol « sei das Apostohkum in dor alten Kit oho mcht nn Sinne den spateron 
Bedeutungsw anclels dieses JBegriffs, namlieh als em smnliehes Zeichen iur einon 
geistigen Inhalt genannt worden, sondern in seiner ursprunghohen Bedeutung, 
als » Erkenmmgszeichen « fur die Uememschafi der Glaubigen. Abor em Er- 
kennungszeiehcn fur die Christen war dieses Bekonntms doch nur darum, v.eil 
sie seinen Inlialt wirklich glaubten. Fur den lieutigen Christen, der etwa an 
die jungfrauliche Gcburt mid an die HolJenfahrt Chnsti nicht mehr glaubt, wird 
es zu einem falsehen Erkennungszeiehen und eben damit aueh zu einem unwahren 
Bekenntnis, So schiebt sich denn, wie ich vermute, bei dem Versuch einer Rechi- 
fertigung des Apostolikums aus seincm symbol isehen Charakter jener spiitere 
Begriff des Symbols unter, nath welehem dieses auch da noch beibehalten werden 
kann, wo man an seme sinnliche oder magiseho Bedeutung nicht mehr glaubt. 
In der Saehe sehemt irur abor beidemal der Begriff gleioli unzulassig zu sein, 
ob man ilm in der einen oder der andern Bedeutung verwendet. 
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religiosen Kultus symbolisch ist, das ist die Kulthandlung selbst; 
von der hier falschlich der Begriff auf das Bekenntnis ubertragen 
wurde. Wahrend das Bekenntnis so, wie es gegeben wird, fest- 
liegt nnd dadurch nicht geandert werden kann, daB man ihm einen 
Sinn unterschiebt, den es seinem dentlichen Wortlaute nach nicht 
hat, ist umgekehrt die Kulthandlung innerhalb jeder Religion sym- 
boliseh von Anfang an, und sie ist damit in ihrer Bedeutung alien 
den Wandlungen unterworfen, die das Symbol uberhaupt m dem 
ihm immanenten Ubergang vom realen zum idealen Symbol und 
schlieBhch zu der durch dieses reprasentierten Idee zurucklegt. 
Dabei konnen diese Ubergange innerhalb einer religiosen Gemein- 
schaft nicht bloB nacheinander erfolgen, sondem sie konnen neben- 
einander bestehen, indem jedes einzelne Mitglied frei nach seiner 
eigenen Glaubensuberzeugung das kultisehe Symbol in einer dieser 
drei Formen auffaBt. Darum ist das Ziel, dem der Protestantismus 
vermoge des von Anfang an in ihm schlummernden Glaubens- 
prmzips zustrebt, das der konfessionsfreien Kirche. In diesem 
Begriff liegt kem Widerspruch. Denn nicht das Bekenntnis, son- 
dern der Kultus begrundet das Wesen einer kirchliehen Gemein- 
schaft. Das Bekenntnis aber erstarrt, der Kultus mit der Ent- 
wicklungsfahigkeit seiner den verschiedensten Uberzeugungen Raum 
gonnenden Symbole erhalt lebendig. Die Spaltung in eine Unzahl 
einzelner Sekten, deren jede wieder auf ein anderes Bekenntnis 
schwort, wurde nur eine Vervielfaltigung des Irrtums sein, der in 
starren, nicht in lebendigen Gemeinschaftsformen das Heil der reli- 
giosen Entwicklung sieht. DaB die protestantische Kirche dieses 
Ziel in naher Zukunft erreichen werde, ist kaum wahrschemlich, 
obgleich ihr Name schon jenen Protest gegen die Bindung der Ge- 
wissen lebendig erhalten sollte, von dem sie ausgegangen ist* Aber 
utopisch ist dieses Ziel nicht, wie es die einst weit verbreitete und 
heute noch immer nicht ganz erlosehene Idee einer dereinstigen 
Emheit der Religion ist. Denn das Prmzip der Bekenntmsfreiheit 
mag den Kreis derer noch so sehr erweitern, die sich zu einem ge- 
meinsamen Kultus vereinigen konnen, weil jeder m den Symbolen 
dieses Kultus seine eigenen religiosen Anschauungen verwirklicht 
sehen kann, der Umkreis, in welchem auch unter dieser Voraus- 
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sttzung cin gemeinsamer Kult moglich bleibt, ist kern unbegrenztor. 
Vorschiedene Gestaltungen des Kultus werdcn daher selbst mnor- 
halb eincr in semen Grundgedanken so weitumfassenden und nut 
don Grundtriebon dor geistigen Kultur verwachsonen Religion wie 
dor christlichen allezeit moglich, ja notwendig soin. Cud untor 
diesen Gestaltungon mogen immerhin auch solclie niclil fehlen. die 
dem Bedurfnis derer entgegenkommon, die danach verlangen, dab 
man ihnen erne feste Glaubensnorm von auBen biete, well sie 
diese in lhrem eigenen Innern nicht fin den konnen. Doeh inner- 
halb des Prinzips, das in der Entwicklung des Protestantismus 
zuerst latent wirksam gowesen ist, und das er scldieBlicli auf dem 
Boden oiner mrgonds gestorton Emheit von Glauben und Wissen 
wird dnrchsctzon nmsson, liegen solcho Gostaltungen nicht. Mogon 
die bostohondon Kirchen und Konfossionon in iioc.li so woitem Um- 
fang Raum fur die* Bofriodiguug roligidser Bodurfuisse bioton, das 
(>ine hat dor Protosta.nl isinus bishor vorahsaumi,: das in ilim latonto 
Prinzip dor Eroihoit <|os roligioson Gowissons von auBerom Zwang 
voll zu ontwickoln. 
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Gesellaehaft 131 f£, Traditional 420, 
Gliederung 109, 422, G.s-ordnung 
525. 

Gcsetz imd Zufall 119, U.es-glaubo 827, 


d -gcbungen 322£, G. mafrigkeit 123, 
280, 353, der Sternenwclt 76, 85 £, 
der Entwicklung 193 £ 

Gesinnung 266, 409, 482, 485, 515, 520, 
536. 

Gestime 48, 61£, 65, 68, 70f£, d. als 
Kultdamoncn 75£, Tattowiemng 81. 

Gestimgbttor, Vermcnschliclnmg 82 ff. 

Gestmikult 99, 102, 433. 

Gewissen 531, 536, 547, 550, G s-freiheit 
547 ff. 

Gilgamesch-Epos 146£, 213£ 

Gleichnisse 507. 

Glossolalie 488 £ 

Glucksbedurfnis 510. 

GliiokHoligkcit, Ort der 382 ff. 

(blade 327. 

(hostile 348, 390£, 505. 

Gorgonon 379, d.-haupt 161 £ 

Gott, Vermonschhehung 529, Eigon- 
aohaften 531 , < oIh Monas monadum 
(Leibniz) 531. 

(Roller, Stollung im mythologise lien 
System Iff., Usoncrs Theone 3f£, 
personlioho (Usener) 6f£, 40£, 

hOhoro, allgem eino (Usener) und 
Sondergottcr 7£, individuelle Person- 
hohkoit 27, 118, 148£, 156, 163f£, 
168, 170f£, 311, 313£, 430, uber- 
mensehliche Person liohkeit 287 £, Cl. 
nnd Helden 10ft., 313, Rangunter* 
Mohoidung dor d. 39, Erhebung von 
Holden und Damonon 55, Erhaben- 
heit 90, 107, 407 £, Hoiligkoit 108, 
VormonHchlichung 103, 216, 239, G. 
und Damonon, Karnpf 120, Tier- 
gestaiten 157£ , 171£, G. und JNTatur- 
phanomono 158, Eigenschafton 163 ff., 
kultlose a 50 f£, 198, 270, G. und 
Legendenhelden 226£, heilbrmgcnde 
G. 226£, 230f£, 267, G., Damonen 
und Holden 317, Wohnort 420, 520, 
ohthonisehe 439f£, Genoalogie sieho 
Genealogio. 

Gdttorattributo 171, 175. 

Gottorbild 58£, 77, 330f£, 344, 463, 
476, 5211, G. als Symbol 4081. 
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Gotterboten 74ff., 85, 87, 103. 

Gotterdammerung 16. 

Gotterdynastien 143. 

Gotterepos 186 f 

Gotterglaube ohne Kultus 140f., G. und 
Mythenmarchen 208 f. 

Gotterkampfe 151 ff., 170f , 186f., 190, 
273, 277, 279, 283, 285, 287ff., 302i , 
386, 395, 434 

Gotterkult 51, 59ff., 310, 407f , 450ff., 
465ff., 480, 493, 520ff., 533f , G. und 
Ahnenkult 80, Scheidung 115, Uber- 
gang aus dem Damonenkult 425ff., 
429, G und Gottervorstellungen 438. 

Gotterlegende 196, 217ff., 232, 413, 502. 

Gottermarchen 158, 171, 196, 199, 
202 ff , 2151, G. und Gottersage 216. 

Gottermutter 94 ff., 446. 

Gottermythus, Formen 194 ff. 

Gottemamen 3, 156, Doppelnamen 175. 

Gottersage 2, llff., 921, 155, 195ff., 
2201, 2831, 440, 452, G. aus der 
Heldensage entwickelt 18 1, 41 f 
53 f , 116f , 163ff , 170fl, germa- 
msche 153, G und Heldensage 210, 
218f , G und Erloser 232, G., 
Legende und Marchen 248 f 

Gotterspeise 15, 124, 127 ff. 

Gotterstaat 122f , 137, 150, 153fl, 227, 
3781, 4361 

Gottertrank 15, 124ff. 

< totteivorstellungen, Ursprung 21 ff., 
147, G und Kultus 4071 

Gotterwelt, Vielheit 165, vgl. Poly- 
theismus. 

Gottesfurcht 314. 

Gottesidee 509, absolute G 316ff , 
Entstehung 90, Vergeistigung 172, 
uberpersonliche 175, 1771, Lauterung 
314, Emheit 314, Attribute 314 ff., 
Subjektivierung 316 

Gneehische Gutter 28, 83, 122 1 


Hades 239,241,365,3701,3731, 379ff., 
3851, 394, 397, 445 


Halbgotter 205, im mytkologischen 
System 1, 12. 

Handlungen, heilige 335ff 

Harpy en 374. 

Hauchseele 387, 513. 

Haustiere 429. 

Heilbnnger 14, 1601, 191, 217fl, 310, 
531, H. und Gott 226f , 230ff , 267, 
H. als Kulturbrmger 228, Vermensch- 
lichung 228, H. als Vorbild 2291, 239, 
Mensch 244, H. als Zauberwesen 2651 
H. und Sagenheld 266. 

Heilige 541. 

Heiligenbilder 82. 

Heiligenkult 149. 

Heiligenlegende 245, 258ff , 413. 

Heiligkeit 246, 2481, 252, 309 ff , 486, 
H. der Gotter 108, Objektivierungen 
328ff., H.s-attnbute der Gotter 316ff. 

Hexligung 333, 3101, 411, 486ff., Hs- 
kult 96, 4471, 4511, H s-mittel 3361, 
H.s-nten 336, 449, 460, 4661, 472ft, 
4821, 487, 492. 

Heilkunde 147, 234, 353. 

Heilsgeschichte 308. 

Heilsgotter 123, 1601, 218, 244, 3331, 
382 ff. 

Heilskult 173, 436ff., H. und Mythus 
444, H und Heiligungskult 4511 

Heils-wirkung der Kulthandlung 413f. 

Heilung 97, H. und Zauberkult 159 ff. 

Heilzauber 233. 

Hel 379. 

Helden, Stellung im mythologxschen 
System If , lOff , 411, Erhebung zu 
Gottem 55, Starke 125 f, H und 
Damon 1861, Genealogie 197, 203, 
starke H. und Heilbnnger 229 f , H. 
mid Gotter 230, 313, 317, 4261, H. 
und Ahnen 4261 

Heldenepos 213. 

Heldenideal 178, 195. 

Heldensage 2, llff., 17fl, 411, 531, 
116f , 146ff , 155, 163ff , 1711, 174, 
189, 195 ff. 208fl, 2871, 383f , 430, 
437, 440, 452, 501, H. und Mythen- 
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miirchen 279, H. und Gottersage 
imi 9 313. 

Hehos 1498., 157, 170, 216, 498. 

Hcllemsmus 367, 389 fl, 489 

Hera 207f., 444, Lufi unci Monel 157. 

H. ala Heilsgottm 160 f. 

Heraklos 12, 136, 151, 354f , 177, 189, 
224, 226, 2291, 232, 266, 379, 381, 
497. 

Herbstopfer 97. 

Herd, Heiligkeit 335 
Hermes 123, 167, 169, 208, 3811, 440. 
Heroen 165, 267, Stellung im mytho- 
logischen System 2, 121, 24, H. und 
Hole fen 121, sitthohe H. 2291, Er- 
hebung zu Gottorn 383. 
Horoennamon 3. 

Heroensage 151, 2201, 224 , 437. 
Heroenverwandtung 177. 

Heterogenic, aeho])fcriaohe 193, 11. dor 
Zwecke 320, 448. 

Hoxen 264, 379. 

Hierarchic 155. 

Himntoi 382 fl, H. und Erde 6511, H. 
und Hollo 309, 368, 370, 39611 , 
Aufstieg 382, IL ala Wohnstntte dor 
Seligen 38211 

Himmelfahrt dor Soelo 38711. 
Himmelsdamonen 430, magiache Kult- 
feicr 79. 

Himmolsgotter l, 25, 471, 50, 58, 68, 
70, 73, 84, 8611, 9811, 114, 129, 141, 
159, 176, 289, 38211, 42711, 436, 
4391, 446, H. als Damonon 1051 
Himmelskuit 69, 7111, 102, 
Himmolsozean 2931 
Himmelsmarchen 611, 65, 139, 2031, 
223, 228, 27411, 426 
Himmelsmythologie 399, mexikaniacho 
58, 7111, 79. 

Hiramelswanderung 269, 275, 296, 
3681, 387, 402. 

Hirtenkulte 424, 428, 434. 

Hirtenlebon 421, 431. 

Hollo 368, 370, 382, 39611, 529, H. unci 
Himmei 309, 368, 370, 39611 
Holtenfahrl 3801 


Hollenstrafen 260, 264. 

Horen 139 
Hybns 119, 166. 

Hygieia 145. 

Hymnendichtung 1001, 106, 111, 152, 
3671,171, 202,2111,21411, 232,243, 
28111, 376, 452, 4571, 496. 

Jagd 4211, 425, 4281 
Jahresemteilung 4271 
Jahresleste 4271, 433f , 469, 487. 
Jahresmythus 18211, 2121, 248, 381 
Jahreszeiten, Wechsel 901 
Jahwc 12711, 139, 143, 1851, I88ff , 
284, 3031, 308, 321, 324, 365, 387, 
43411, 497, 526. 

Janus 344. 

Jason 266 

Tdeal e 1781, 194 , 508, 52211, 53411 
Jdyilendichtung 421. 

JonseitH, aiisgioichondo Gerechtigkeit 
392, J.-glaubo 338, J.-gotfc 98, J.- 
kulte 174, 213, 217, 23311, 433, 444, 
484, 487, 4921, J.-mythus 326, J.- 
vorstellungen 159, 218, 3081, 36111 
386, 3921, 438, 441, 482, 4851, 517. 
Josuslegendo 49911 
Jesusrehgion 529. 

I mperatorenvergotterung 433. 
Individualpsyehologio 51111, 5151 , 518 
Indra 10211, 11111, 1161, 1241, 144, 
248, 385, 433. 

Intellektualismus 436, 474, 5101, 518, 
524. 

rntichiumafoier 418. 

Irratxonalismua 517. 

Isis 122, 390, 493, 493. 

Islam 55, 432, 527, 538. 

Israelite!!, Gottheit 28, 127 fl, 139, 143, 
1851, 18811, 284, 3031, 308, 321, 
324, 365, 387, 43411, 497, 526, Kampf 
tier Kulte 4341, vgl. aueh Judentum 
Istar 84, 122, 182, 380, 390, Hollenlahrt 
2121, 497. 

Judentum 3011, 3071, 367, 38911 , 432, 
470, 473, 484, 492, 4971, 500, 526. 
Jupiter 176, Planet 84. 
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Kaiser, Verehrung 69, Vergotterung 
433, K. und Sonnengott 150. 

Calender 356ff. s 427f. 

Kampf der Gotter siehe Gotterkampfe, 
K. um die Seele 395, Hi der Kulte 
siehe Kulte. 

Kannibalismus 467. 

Kameval 255. 

Katholizismus 540ff. 

Katschmazeremonien 88. 

Kerberos 342, 374, 379. 

Keren 278,1 374. 

Kmdertaufe 483. 

Kmdesopfer 471. 

Kirche 409, K. und Konfession 549 f. 

Klerus 448. 

Kongregationen 448. 

Kontemplation 403. 

Kontrast 193, 240, 394, 442f., 525 

Kombock 76 

Korperseele 33, 371, 387 f. 

Kosmogonie 1, 10, 15, 181, 37, 45, 47f , 
50 ff , 85, 92, 1391, 142, 147, 151ff., 
196, 198, 201, 204, 219, 242, 268ff , 
367, 391, 395, kosmogomscher Gott 
und Kultgott 55, 60fl 

Kosmologie 307, 541. 

Kosmos 352f , 356, K und Chaos 2721. 

Krankheit, Abwehrund Heilung 159fl, 
233 1, 236, K.s-damonen 64, 121, K s- 
sehutz 404, 406 

Kneg 421, 425, 431, K. und Staaten- 
bildung 117f , K. als Kulturwerkzeug 
134 

Knegsgotter 115ff., 138, als K.: Ares 
116, 169, Athena 116, 123, 169, 208, 
381, 444, 490, A Kike 119, 1741, 
279. 1 

Kronos 228, 289, 384 

Kultdamonen, Gestime 75 f 

Kulte, vorrekgiose und religiose 51, 
Kampf der Kulte 432, 434 f., 526, 545, 

Kultfostc 417, Tradition 418. 

Kultgememsehaft 425 

Kultgenossensohaft 109, 1131, 202, 225, 
235, 238, 329, 355, 418, 421, 431, 440, 
446f , K, und Volksgememschaft 430. 


Kultgotter 50ff., 136f , 1391, 196ff., 
201, 204, 270, Entwicklungsstadien 
88 f , oberste K 144, K.-sage 201, 
210ff , 496. 

Kultkandlungen 310, 335ff., 449ff., 549, 
K. und religioser Wert 51, Motive 401, 
403, 4081, Bedeutungswandel 409ff., 
magische K. 411, magische Heils- 
wirkung 4131 

Kultlegende 93, 152, 200f , 217, 2321, 
267, 391, 496 ff. 

Kultkeder der Cora 731 

Kultmal 329ff. 

Kultmythen 384. 

Kultnten 235 

Kultstatten 79, 328 ff. 

Kultstifter 225. 

Kulttanze 394, 417, 426. 

Kulturbnnger 228, 265. 

Kulturgotter 52. 

Kulturguter 420ff. 

Kulturheroen 273. 

Kulturlegenden 45 

Kulturmarchen 219 ff , 275ff. 

Kultus 16ff , 30, 401, 46, 48ff., 178, 
ISlff , 1971, 200ff., 211ff., 2671, 
3171, 320, 386, 388, 395, 519ff., 
Wandlungen 3, 6, 25f , K. der Helden 
10ff., Gotterattnbute 171, vorreli- 
gioser K. 401 ff., 4131, 453, 456, 
Merkmale des religiosen K. 404fl, 
K. und Gottervorstellungen 4071, 
436, K. und Mythus 521, K. und 
Glaube 545 f. 

Kultzeremomen 321, 3351, 411. 

Kunst 157, 1711, 521. 

Kybele 97 f , 254, 445 

Lauterung 388, 3951 

Legenden 2, 131, 16, 45, 47, 147, 1511, 
182, 184f , 187 ff., 200 ff., 216ff., 356, 
380f , 392, 408, 413, 4411, 444, 446, 
496ff., 515, vgl. Kultlegenden, L und 
Mareben 2481, Motivwandel 264ff 

Legendenheld als Kultstifter 2251, L. 
und Gott 2261, Vermenschlichung 
228f. 
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Lehrtradition 248 f. 

Leichenbrauche 364, 367, 
Leiehenverbrennung 386, 

Leiden des Heilbnngers 229 ff. 

Lieht und Finstorms 66 1, 70ff., 285 f,, 
302, 395, 431, L.-gotter 302. 
Lobprcisung 449, 451 f., 456fl 
Logos 130, 178, f., 347. 

Lohn 326, 393, 396, 398. 
Lokaldamonen siehe Ortsdamonen. 
Lokalgotter 142fl, 156 fl, 180 
Lokalheroen 144 
Lokalkulte siehe Ortskulte. 

Lupercalien 424. 

Lustration 335, 396, 410, 460f£., 470, 
475ff., 482 ff , L s-imttol 292. 
Lustrum 340, 357. 

Magic 126,400,4651, 4681,vgl.55aubei> 
kausalilai uhw. 

Magisehes und Myth inches 213. 

Mana 34 ff. 

Manaden 981, 238, 443. 

Mannerweihe 451, 419, 425. 

Mantik 176, 442. 

Marehen 1531, 158, 169, 171, )86fl, 
19411, 198 fl, 343, 502, 505, 514, 
M.»hokl 13, 171, 1861, 202, 2181, 
228, 266, 287, M. und Logendenhcid 
221 ff , 228,- M. und Gott 1641 
Marduk 85, 101, 116, 212, 280, 286, 302, 
446. 

Manenkult 149. 

Martyrer 245, 392, 394, M.degendc 
258 fl 

Maskon 58, 417. 

MedizingesellHchaft 355, 447, Medizin- 
raann 108, 147, 235, 413, 4311 
Mensehenopfer 490ff. 

Messias 130, M.-ideal 500. 

Met 1261 

Metempsychose 400, vgl. auch Seelen- 
wanderung. 

Mimus 98, 213, 237, 2541, 419, 424, 426. 
Minotaurus 2051 

Mithra 149fl, 238, 241fl, 3901, 446, 
489, 4991 


Modomismus 541, 543. 

Moiren 119, 1651, 174, 2481 

Mond 611, M. und Sonne 82, 84, als 
Gotterpaar 69 ff., M. und Schiff 293 fl 
M. ais Wobnstatte 382, M. -gott he it 
941, 99, 125, M.-mythologie 39, 72, 
1401 

Monothoismus 22 f , 27, 321, 35, 38 1* 
42 fl, 129, 1441, 1791, 327, 432, 
4351, 458, 519, 525, 527. 

Moraltheologie 530, 536, 538. 

Mura-mura 34, 451, 138, 220, 222. 

Musen 119, 

Mysterienkulte 3 14, 124, 174, 233, 235, 
2371, 240, 243, 386, 3901, 411, 442, 
444, 447, 469, 4831, 487 fl, 493, 502, 
529, 54 i, 546. 

Mystik 253, 307, 336, 3381, 348, 3891 

Mythenerzahlung 195 fl, M -marehen 
3, 17, 19, 27, 42, 46, 60, 6511, 71, 139, 
187, 1891, 198, 2011, 20611, 2171, 
221 , 263, 2651, 270, 2751, 278fi, 302, 
368, 370, 382, 393, 4191, 436, 465, 
514, M. und Gottergiaube 2081, 
M.-wanderung 55. 

Mythologio, Syntemo Iff. 

My thus und Religion 513 fl 


Nadir 355. 

Naturdamonen 91, 19, 29, 36, 102, 140, 
159, L62f.» 287, 414, 4251, 429, 431, 
434, N. und Kultgotter 63 ff., N. und 
Gutter 1701 
Naturgcister 69. 

Naturgotter 40, 68, 149, 1511, 386, 408. 
Natimnensoh 532, Weltanschauung 402. 
Naturmyfchus 4, 9, 20, 22, 272^279, 361, 
365, 389, 397, 415. 

Nebengotter 526. 

Nektar 127. 

Nemesis 119, 122, 166, 174. 

Nergal 101, 112, 377, 3791 
Neun, Heiligkeit 340, 349fl, 3541, 3581 
Neuplatonismus 1781 
Niflheim 370. 

Nike 119, 1741 279. 
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Nirwana 503. 

Noah 298. 

Nomaden 115, 143, 180, 182 ff , 189, 
213, 242, 421 f , 428ff., 433f , N und 
Gotter 53. 

Nomen 379 
Nus 130, 489, 

Nutzlichkeitsprinzip 517 f 


Obelisk 331 f. 

Odin 122, 126, 144, 377. 

Offenbarung 43, 144f., 147, 510, 515, 
524, 536, 542, 547. 

Okeanos 176. 

Olymp 150 

Opfer 26, 49, 69, 781, 102, 106, 118, 
152, 182, 184f , 190, 233, 242, 254ff , 
310, 312, 317, 321, 327, 329, 331, 336, 
352, 376, 3851, 429, 434, 444, 446, 
449, 459ff , 490ff., O. und Orakel 86f , 
O. als Gesckenk an die Gotter 106, 
O. der Gotter 1061, Gesinnung 107, 
Bedeutungswandel 239, 256, O und 
Askese 485, O -altar, 331 ff , O.-feuer 
111, O. -gotter 152, O.-kuehen 491f , 
0 -kult 483, 507, O.-mahl 253, 429, 
467 ff., 472, O.-nten 213, O.-sehau 
lOlf , O.-tod 94 ff., O.-trank 111, 125, 
386. 

Orakel 861, 123, 430, 459, 488. 

Orakelgotter 333. 

Ordensregel 263. 

Ordensstifter 263. 

Orenda 341, 371 

Orgiastische Riten 433, 443ff. 

Orkus 370. 

Ormuzd 388 

Orphik 1731, 351, 367, 395, 444, 541. 

Ort der Seligen 382ff., O.e, heilige 339, 
0. der Gottesverehrung 328 ff., 0 s- 
damonen 64, 1481, 165, 227, 261, 
Os-kulte 156ff, 417, 432, O.s-sage 
20, 148, 154, 165, 168, 1861, 194, 203. 

Osins 144, 1511, 238, 240ff., 366, 377, 
433, 446, 498 ff. 

Osterkuchen 492. 


Pantheismus 398. 

Pantheon 2, 26, 50, 183, babylomsches 
84, 169, Internationales 150. 
Pantomimik 423. 

Parabeln 507. 

Paradies 56, 1271, 198, 285, 297f , 390, 
P. in der Feme 385. 

Par j any a 104. 

Parzen 379. 

Passah 492. { 

Passionsspiele 237. 

Paulus 251, 253. 

Pennellegende 1861, 190. 

Persephone 212, 216, 379, 4401 
Personlichkeit, gottliche 496f , religiose 
P.en 512, 516, P. der Gotter, siehe 
Gotter, P. der Gotter und uber- 
personliche Wesen 317, Aufhebung 
der P. der Gotter 175ff., P. und Logos 
130. 

Pessimismus 251, 504 

Pferd m der Helden- und Gottersage 81. 

Pflanzenmarchen 204. 

Pflichtgebote 322, 531. 

Phallophoren 96, 98, 111, 182, 423, 433. 
Philosophic 1131, 124, 130, 173, 1771 , 
196, 201, 213, 216, 230, 244, 247, 250, 
253, 258, 276, 280fl, 301, 307, 316, 
321, 325, 342, 347, 351, 365, 367, 376, 
390, 398 fl, 4351, 502, 5091, 5211, 
5291, 539, 5431, 546, stoiseke P. 
119, 177 f , 230, 347. P. und Religion 
145, 155, P. und Lustration 486 
Plagemotiv 301, 3031 
Platonismus 388, 390, 3951, 398. 
Pluto 377, 379, 444. 

Pneuma 347, 489. 

Polytheismus 221, 27, 32, 38 ff., 129, 
142 ff., 179ff., 1921, 199, 250, 3141, 
458, 525 ff., 5411 

Poseidon 157, 206, 377, P. als Heilsgott 
1601 

Praanimismus 32 ff., 431, 415. 
Pragmatismus 516fl 
Preislied 1041, 1391, 28L 
Pnester 54, Heiligkeit 333, P.-gesell- 
schaft 235, P. -genossenschaft 202, 
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P.-schaft 79, 85, 108 ff., 142, 173, 213, 
433 ff., babylonische 86, geistige Bil- 
dung 109, P.-sclimuck 58, P. -stand 
L461, 1 55, P.-tum 433, 546. 

Prometheus 224, 229, 266 

Pronoia 175. 

Propheten 54, 126, 1911, 304ff , 333, 
367, 432, 4341, 4971 

Frotestantismus 540, 542 ff. 

Prozessionen 88, 96. 

Psalmen 211, 4571 

Psyche 358, 366f , 387f! 

Pulugu 561 

Purgatonum 396. 

Pyrrha 295, 

Pythagoreisnrus 173, 3241, 348, 352 f , 
388. 

Pytlua 343, 488, 

Python 302. 

«|at 66. 

Quellen, hoilige 3351 


Maehomotiv 299, 320, 3921, R. unci 
Strafe 322fl 

Rationahsmus 5 L2, 51 7, R. unci Seelcn- 
wanderung 3971 

Ratsel und Allegoric 214. 

Raueherung 461, 483. 

Re 116, 148, 385. 

Recht und Zauberkult 418,R.s-nornien 
166, R s-ordmmg 135, 320, 479, 545, 
R.s-zwang 405. 

Reflexion 124, 2461, 252, 304 £1, 518, 
529, 538, Objcktivierungen 6f. ■ 

Reformation 543, 547. 

Regcngbtter 72fl, 104, R. und Wolken 
76, Regenprozcssioncn 424, Regen- 
wolke, Damon 4231, Regenzauber 58, 
74, Regenzeremonien 58, 493, der 
Cora 76 

Reinheit, sittliehe 3951, 4851, kultische 
3951 

Remigung der Socle 388, 3951, ma- 
gische 5071, R s-zeremonien 4701, 
475ff., 483, vgl. Lustration. 


Religion, spezifischo 33, 351, 42, R. 
und Kultus 50f , 401 fl, 4121, Unter- 
gang und Ncubildung 1781, Entwiek- 
lung 194, R und Heihgkeit 310, R. 
und Sittliehkeit 322, R. und Mytho- 
logy 400, Gleiohsetzung von R. und 
My thus 401 fl , Unterscheiclung 5 3 3 f f . , 
Gesmnung 403, Vergeistigung 408, 
411, rehgionslose Volker 412, uber- 
smnliehes Ideal 508, volkerp&ycho- 
logisches Problem 513. 
Religionsgesehxchte 432, 512, 517. 
Religions philosophic 250, 509 ff ,518 
Religionspsychologie 509 fl, 528. 
Rhadamanthys 384 1 
Rhea 278. 

Riesen 248. 

Riten 182, 213, 235, 265, 329, 405, 419, 
433, 487, 5071, Ileiligungs-R, sieho 
Heiligimg, thorapoutisehc R. 333 
Roinantik 42, 

Rtiekschrittstl i< ‘one 23. 

Rudra 1111, 433. 

Runensebrift 126. 

Stoat- und Emiebrauehe 4231 
Sage 21, 11 fl, 186, I94fl, 198, 200, 
217, 343, 514 f , S. mid Mu when 210, 
216, S.n-held 202, 2181, 287, S.n-held 
und Gott 1641, S.n-held und Logon- 
deuhcld 221 fl, 228 fl, Sn-held und 
Heilbringer 266, 

Saktienfesl 2541, 257, 493, 495. 
Salbung 336. 

Satan 387, 526 fl, S.H-vorstellungen 387, 
526 ff 

Saturn 255, 289 
Saturnalien 2541, 257, 493 ff. 

Satyrn 98. 

Schamanen 108, 4311, 434, 487. 
Schattenseele 387, 390, S. und Traum* 
bilcl 3711, 382. 

School 370. 

Scherzmaiehon 65, 140, 298. 
Schicksalsdamonen 1651, ScliieksalH- 
glaubo 240, Sehieksalsmaehte 2781 
Scluff, rettendes 293f. 
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Scholastik 4731 

Schopfung aus Mehts 286, S.s-mythen 
139, 147, Ss-sagen 56, 61, 64, 67f., 
268 ff., vgl . Kosmogome. 
Schreckdamonen 27. 

Schnft, Fixierung 420, Szauber 166, 
338. 

Schuld 497 ff., 528, 482 
Sehutzdamonen 9, 27, 65, 117, 2611, 
363, 404, 4291, 490, 533. 
Schutzheilige 144, 158, 261f , 264. 
Schutzgeister 158, 191, 432, 437. 
Schutzgotter 54, 103f , 144, 168, 227, 
259, 273, 287, 526, 540. 
Schutzzauber 161. 

Schwarmerei 516. 

Sechs, Heiligkeit 354ff 
Seele und Geist 31 ff , Befreiung vom 
Korper 396, S und Atem, Traumbild, 
Vogel 402, Aufenthaltsort 445, Sn- 
fuhrer 3811, Sn-glaube 23ff., 28ff , 
39 f f . , 44, 3961, 468,475,478, S und 
Geisterglaube 32ff., Seelenkulte 51, 
1581, 174, 204, 426, 429, 437ff., 459, 
462, 482, 487, 498 f , 540, S n-mythus 
367, 415, S.n-schiff 294, 372, S.n- 
tiere 75, 429, Sn-trager 465 f , 468, 
8 n-vogel 372, 402, S.n-vorstellungen 
21, 23fl, 138, 293 f , 361, 3651, 428, 
442, 513f , S.n-vorstellungen und 
Naturmythus 4, 20, S.n-wanderung 
301, 368, 3761, 383, 395ff , 503. 
Segensspruch 456. 

Seher 189, 208. 

Bekten 540, 544, 549 
Selbsterlosung 399 
Selbstgefuhl 5321 
Selbstheiligung 310, 337 
Selbsthingabe 495f 
Selbstopferung 239, 2541 
Selbstvergessenheit 259 
Seligkeit 520 * 

Semele 205f 
Bcrapis 151. 

Siebenzahl, Heiligkeit, 169, 3401, 344, 
349ff , 355f , 358ff., 389f , 396. 
Smtbrandsagen 201, 290ff 

Wundt, Volkerpsychologie VI. 2 Aufl 


Sintflutsagen 56, 201, 290ff. 

Sitte 5321, S und Zauberkult 418, 
S n-gebote als gottliche Gesetze 481, 
536. 

Sittliobkeit 5321, S. und Religion 322, 
534 ff 

Soma 15, 111, 122, 125, 433 
Sondergotter 6ff., 40, S. und Damonen 
9f 

Sonne und Feuer 76, 80, Darstellungen 
811, 84, S. als Wohnstatte 382, 385. 
Sonnengott 99, 112, 116, 148ff., 157, 
176, 242, 248, 250, 275, 372, 385, 489, 
agyptisehe Sonnengotter 84, baby- 
lomsche 84, Helios 149 ff , 157, 176, 
216, 489, Sonnenkult 62, 65, 69ff., 
88, 94, 148 ff , 446, Sonnenmythus 
1401, Sonnenwendfeste 4281, 445, 
4921 

Sophia 130 
Sophisten 177 
Speiseopfer 4711 
Spharenharmome 3521 
Sphinx 77. 

Spintuahsmus 22, 31 ff., 42 
Spukdamonen 32, 64, 186. 

Staat 131ff, 525, Lenkung 54, stan- 
dische Ghederung 108 ff , Teilung der 
Gewalten 110, S und Kultgotter 
117 f , Ursprunglichkeit 132, Schop- 
fung des Kriegs 134f , S und Gotter- 
staat 169, S. und Ackerbau 422, 
S s-gotter 137, 142, 145ff., 180. 
Stadtgotter 1431, 180 
Stammesahnen 220, Stammesgesell- 
sehaft 131ff , Stammesgotter 77, 
142, 144, 180f , 183ff , 2121, Stam- 
meshelden 20, Stammeskampfe 134, 
Stammeskulte 192, 432, 435, Stain - 
mesmythen 45, Stammessage 1891, 
219ff., 265, 430, S. und Wandersage 
20, Stammeszeiehen 77. 
Standeseheidung 1081, 134, 142* 
Stemgotter 78, Stemkulte 176, Stem- 
verwandlung 382. 

Stoa 119, 1771, 230, 347. 

36 



562 


Register. 


Strafe 205fl, 210, 2151, 299, 301, 303, 
322fl, 3741, 393, 396, 398. 

Sbhno 396, 474, 476, 4791, 482. 

SUhnopfer 470, 

Siuido 478 fl, 528, & als Schuld und 
Befleckung 396, Ubertragung 483. 

Simdenfall 285. 

Sundlosigkeit 4831 

Symbol 408ff., 441f , 519, S. und Ge- 
fuhl 524, S. und Volksreligion 529f., 
S. und Bekenntms 548 fl 

Symbolik,ideale 4081, 4111,484, 5291, 
reale und ideale 47 If., 522, 549, 
magische 474, 506, magische und 
ideale 477, reale und magische 521 f 

Tabu 190, 309 fl, 333, 335, 429, 460, 
462 fl, 476. 

Tag mnl Naeht 711, 90f 

Talisman 417. 

Tamuss 182, 254, r JVfesi 433 

Tanzo 419, 423, 426, 431, 434, 4421, 
465, 487. 

T&ttow cuing 81, 225. 

Taufo 4831, 502, 5071, 548, 

Tausohmittcl 115. 

Teaupel 79, 329, 331 fl, 534, Hcshuta 
3331 

Tompolkult 435. 

Teufel 218, 264, 298, 378. 

TheismuH 341, 38, 421, 504. 

Themis 119. 

Theogonie 11, 18, 63, 67, 122, 1391, 
142, 171, 191, 201, 204, 269, 277, 313, 
378. 

Theologie 409, 484. 

Thoosophie 1511, 347, 367, 380, 390, 
395, 4891 

Therapeutik 333. 

Theseus 497. 

Thyiaden 98, 238. 

Tierahnen 265, 400, 4291, Tierdamoncu 
77, 163, 206, Tjero, heiligc 77, 85fl, 
206, 3111, 463, heiligc und unhoilige, 
reifte und unreine 429, hilfreiche 77, 
Tierapoft 199, Tierfabel 199, 298, Tier- 
gestalten der Getter 1571, tier- 


gestaltige Zaubcrwesou 1711, Tier- 
go tier 206, Tierkultus 149, 433, T. und 
Herdenkultus 428, Ticrmarchen 60, 
203 ff M 228, 393, 3961, 4281, Tiei- 
opfer 184 f , 190, 4071, 471, 473, 
Tiersprachc 208, Tier to tom 62, Tier- 
verwaudlung 205 fl, 222, 298, 303, 
397, 444. 

Tihamat 280, 286, 289, 302. f 

Titanen 98, 1481, 186, 279. 

Tod und Seelenglaube 44, Gevatter T 
378. 

Tortur 264. 

Totem 45, 471, 51, 581, 61f , 76, 781, 
148, 185, 224, 228, 262, 265, 311, 329, 
404, 417, 419, 4281, 459, 462, 465, 
4671, 490, 4U, T.*tiere 21, 771, 86, 
138, T.-pflauzen 138. 

Totonbmuohe 430, Totenfesto 364, 
TotengoiHier 64, Toiengoneht 376, 
Totenkult 24, 100, 138, 144, 158f , 
1731, 241, 325, 387,430, T. und Vcge- 
tationskult 386, Totenopfer 471, 
Totonreich 440f , Hades 239, 241, 
365, 3701, 3731, 379fl, 3851, 394, 
307, 445. 

Trankopfer 472. 

Tranhycndena 318, 337, 368. 

Tran m 189, 204, 412,486, T. und Waeh- 
vibiou 3041, T. und Krzahlung 306 
T.-bild und Secionglaube 44, 358, 366, 
3711., 382, 388 fl, 402, T.-seelc 513. 

Trmilat 130, 342, 347, 526. 

Trithoisinus 526. 

Trtihenmarehon 275. 

Turmbau 331, siebenstufig 352. 

Tyehe 166, 174, 2781 

Uberpeismiiiehkcit 317, 326. 

tlbersinnhchos, Idee 534 fl, uborsinn- 
licho Welt 408, 4101 

tlber tragimgszauber 483. 

Uitzilopoehtii 94. 

Unendlichkeitsidee 323, 536. 

IJngehouer 288, 300, 3021, 342, 373ff 

Unstorblichkeit 14fl, 27, 30, 41, 911, 
95, 1271, 163, 168, 182, 205, 2161, 



